ÉDUTICMSE D POI 


Le Supplément de La Vie Spirituelle est réservé 
à ceux et celles qui ont charge d'âmes : confesseurs, 
pasteurs, directeurs de séminaires, supérieurs reli- 
gieux, maîtres et maîtresses des novices, et aussi 
aux théologiens, médecins, psychologues, fiSQPeTS 
et sociologues de métier. 


Fe de recherche, le Supplément peut ainsi 
publier des études qui, tout en faisant avancer, les 
questions, n'aboulissent pas nécessairement à des 
conclusions pleinement satisfaisantes ou immédiate- 
ment assimilables. C’est pourquoi le Supplément, à 
la différence de La Vie Spirituelle, n’est pas destine 
à tout le monde. 


CONDITIONS D’ABONNEMENT 


FRANCE SEULS Visas sde NN ENT 
4 cahiers par an Pour les abonnés à La Vie Spi- 
HONOR EC 0 ob da cube à 8 NF 
SEULS ANS re 11 NF 
HER Pour les abonnés à La Vie Spi- 
4 cahiers par an rituel se des No 9 NF 


Prix de ce numéro : 3 NF 
*X 


CONDITIONS D’'ABONNEMENT 
A LA VIE SPIRITUELLE ET AU SUPPLÉMENT 


FRANCE Rec E 21 NF 
ÉTRANGER sde 24 NF 


Votre abonnement se termine avec ce numéro. Vous nous 
rendrez service et vous vous épargnerez des frais de recou- 
vrement en vous réabonnant immédiatement. Merci. 


* 


GRGE P. Éditions du Cerf, Paris 1436-36 
LES ÉDITIONS DU CERF 


29, Boulevard Latour-Maubourg, 29 
PARIS (7°) 


SUPPLÉMENT 
DE 
A LA VIE SPIRITUELLE 


PP rour XIII 


SUPPLÉMENT DE LA VIE SPIRITUELLE 


N ge er s 
uméro $2 — 1% trimestre 1960 


* 


SOMMAIRE 


LA FORMATION DES MAITRES DES NOVICES 


C. BOUCHAUD : La croissance des vertus .....:... 5 


VICTOR DE LA VIERGE, O.C.D. : Pédagogie spiri- 
tucle-dus Maitre desNonces ne 2%: 2 civmemarnees 36 


Abbé H. BISSONNIER : Bibliographie sommaire en 
DNCHLODÉS OP VOS TEST ae ei ph ete à» 80e IN al des cle al 64 


Pierre BADIN : Quelques notions de psychologie des 
OMAN PR En ne or on DA pie 65 


D.-H. SALMAN, O. P. : Le Discernement des vocations 
PA CDS To dde nÿ clean de Pets ot 0 es 81 


Dr Philippe PARROT : Point de vue du médecin psy- 
chologue sur les aptitudes psychologiques à une vo- 
DO ONCE TOURS CN NE ET es Se anis de et à ef sean re 99 


MP ÉRIOHONS EC PAles I ER » 2e de endestine note 109 


Une fonction aussi lourde et délicate que celle de Maître 
des Novices doit être confiée, dit le Code de Droit canonique 
(c. 559, $ 1), à un religieux « remarquable par sa prudence, 
sa charité, sa piété et sa fidèle observance des obligations 
religieuses ». On peut se demander si ces qualités fondamen- 
tales, et spécialement la prudence, ne pourraient pas bénéïi- 
cier, pour s'exercer à plein, d’une préparation spéciale qui 
donne à ces religieux une formation complémentaire et adaptée 


à leur fonction. 


C’est dans cette perspective que le Comité permanent des 
Religieux de France a organisé, au cours de l’été dernier, 
une Session pour les Maîtres des Novices. L'information (con- 
férences) y était complétée par une formation (étude prati- 
que de cas). Pour satisfaire à la demande qui nous a été faite 
par les participants à cette Session nous avons été autorisés 
à publier quelques-unes de ces conférences, dont l'intérêt 
n'échappera à aucun de nos lecteurs. 

Le Maître des Novices est un « pédagogue » de la vie reli- 
gieuse. Il lui est bon de bien connaître la théologie spirituelle 
(et spécialement les lois de la croissance des vertus), mais 
aussi, car la grâce prend appui sur la nature, il peut lui être 
bon de connaître et pratiquer les principes de base de scien- 
ces et de techniques nouvelles qui s'appellent notamment la 
psychopédagogie et la psychologie des groupes. 

Le Maître des Novices a, par ailleurs, un rôle — variable 
selon les familles religieuses — dans le discernement des 
vocations. Là aussi, et en conformité aux directives expri- 
mées par l’article 33 des Statuta Generalia de la Consti- 
tution apostolique Sedes Sapientiae, il lui faut tenir compte 
des aptitudes ou inaptitudes psychologiques à la vocation 
dont le discernement, parce qu’il échappe habituellement à la 
compétence du Maître des Novices, lui pose de difficiles 
problèmes de collaboration avec les médecins compétents. 

Loin d’être exhautif et de prétendre résoudre définitivement 
tous ces problèmes, les articles que l’on trouvera dans ce 
numéro pourront, nous l’espérons, faire avancer la recherche 
dans ce domaine. 


LA CROISSANCE DES VERTUS 


Les questions qui concernent le développement de la vie 
chrétienne intéressent le maître des novices à plusieurs titres : 
l’éducateur spirituel doit, de toute évidence, stimuler et guider 
la croissance normale de la vie du Christ dans le membre du 
corps mystique qui lui est confié; de plus, le discernement 
d’une vocation ne peut se faire avec sûreté sans tenir compte 
du développement moral et théologal : les aptitudes néces- 
saires à la vie religieuse ou aux tâches sacerdotales ne peuvent 
être certaines sans une consolidation déjà acquise des vertus 
fondamentales et le mouvement même de progrès qui garantit 
leur authenticité; d’autre part, un engagement définitif ne 
peut être prudent sans une certaine maturité spirituelle autant 
qu'’affective. 

La théologie spirituelle présente une doctrine du progrès spi- 
rituel d’une extrême richesse : description des « demeures » 
et des « nuits », échelonnement des « voies », de l’humble vie 
purgative aux sommets de l’union mystique. Mais, ou bien 
attentive surtout aux degrés supérieurs de la contemplation, 
ou bien essentiellement expérimentale et descriptive, elle ne 
remplace pas une science de la croissance chrétienne, qui, en 
continuité avec elle, étudie l’humble départ comme l’achève- 
ment de la vie vertueuse et ainsi éclaire et unifie une expé- 
rience multiforme. 

Or, comme on l’a maintes fois noté récemment, la science 
fondamentale de la vie chrétienne — la théologie morale — 
s’est peu occupée de problèmes de croissance durant la pé- 
riode moderne. Dans les manuels classiques, nous ne trouvons 
que de brefs exposés concernant les dynamismes vertueux ; 
au sujet de leur développement quelques lignes seulement évo- 
quent ses facteurs spécifiques, exercice et grâce, à propos de 
la distinction des vertus acquises ou infuses ; quelques consi- 
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dérations s'y ajoutent, relatives au problème d’une crois- 
sance « extensive » ou seulement « intensive ». Les essais 
récents de présentation renouvelée comportent d’excellentes 
notations, mais encore très courtes : ainsi, dans La Loi du 
Christ, le P. Häring montre-t-il comment la vertu se cultive 
non pas en cherchant son propre enrichissement, mais dans le 
dépassement de soi, en aimant la valeur; mais, envisageant 
la vie morale comme libre réponse à l'appel divin en un pré- 
sent dramatique, il ne s’attarde pas à décrire sa croissance. 

Pourtant la théologie morale trouve tout à la fois dans 
l’'Écriture, qui la fonde, et la psychologie, qu’elle intègre, une 
double invitation à l'étude des problèmes de développement. 

L’'Écriture évoque constamment une croissance : le Royaume 
grandit comme une plante; le corps du Christ, dans sa tota- 
lité et en ses membres particuliers, se développe et se cons- 
truit dans l’amour pour atteindre sa taille adulte : « Par la 
pratique d’une charité sincère nous grandissons de toute ma- 
nière en celui qui est la tête, le Christ » (Ep 4, 15). 

Quant à la psychologie, nous la voyons s’attacher aujour- 
d’hui aux problèmes de genèse et de développement, de matu- 
ration et de blocage ou de régression. Ses observations sus- 
citent déjà un ensemble de réflexions concernant la vie mo- 
rale : lois de développement psychologique normal, caractères 
et critères d’une vie morale et chrétienne adulte. 

Déjà, une synthèse théologique s’est révélée tout à la fois 
fidèle à l’enseignement de l’Écriture et parfaitement accueil- 
lante à ces découvertes. La morale de saint Thomas d’Aquin 
se présente en effet tout entière comme une morale de crois- 
sance : les actes humains qui acheminent à notre fin suprême 
assimilent à la perfection divine; ils qualifient les puissances 
et les rendent de mieux en mieux capables de tendre vers 
Dieu; ainsi se forment des habitus du bien, forces intérieures 
constituant les vertus, que la morale « spéciale » analysera 
longuement dans leur diversité. Comme toute réalité vivante, 
ces organes spirituels se développent : les lois morales sont 
précisément les normes internes de leur progrès. 

Sans doute la morale de saint Thomas d’Aquin n'est-elle 
pas avant tout descriptive : elle ne présente pas longuement 
les orientations et le rythme de cette croissance; mais, dans 
la 1° II, la question 52, qui étudie la croissance des habitus, 
les questions 63 et 66 concernant les causes et l'égalité des 
vertus, rapprochées de textes parallèles et placées dans l’en- 
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semble de cette morale de croissance, présentent une doctrine 
très élaborée du développement moral et théologal utilisant 
une très riche psychologie des habitus. 

À la lumière de cette doctrine, guidés par les commentaires 
récents de ces textes, nous tenterons de préciser successive- 
ment : en premier lieu, les grandes orientations de la crois- 
sance des vertus ; ensuite, ses étapes et ses rythmes ; enfin, ses 
facteurs spécifiques 1. 


I \ 
ORIENTATIONS 


Le développement normal d’un être vivant s'opère suivant 
certaines lignes de forces et manifeste ainsi certaines orien- 
tations correspondant à ce qu’il est. Dans la synthèse tho- 
miste, la vertu se définit comme habitus du bien : non pas 
seulement coutume de bien faire, mais manière d’être dyna- 
mique, force intime, qualification de puissances spirituelles 
donnant de « bien faire le bien ». Plusieurs lignes de crois- 
sance s'imposent ainsi 

— comme habitus, la vertu est relative à l’action : la qua- 
_lité de celle-ci manifeste sa force; elle se développe en don- 

nant de mieux en mieux de bien agir; 

— comme « habitus du bien », elle qualifie l’être spirituel et 
l’achève en ses puissances intérieures l’adaptant au bien mo- 
ral jusqu’à le conformer à Dieu lui-même; 

— au même titre d’ « habitus du bien », la vertu oriente 
vers un ordre de valeurs qui intéressent la totalité de l’être : 
elle se développe en entraînant de mieux en mieux dans son 
mouvement spirituel les dynamismes sensibles et, par la con- 
nexion des vertus, en unifiant la personne tout entière dans 


l’amour du bien. 


Tout habitus est relatif à l’action : il se forme normalement 
par elle et se manifeste en elle. Nos actes vraiment humains 
nous façonnent ; ils qualifient nos puissances de connaître et 


r. Cette étude fait de très larges emprunts à deux articles du P. Plé 
parus dans le Supplément : « La vertu de chasteté, sa nature, ses com- 
posants, ses étapes » (Supplément de La Vie Spirituelle, 15 février 
1956) et « L'Acte moral et la pseudo-morale de l'inconscient » (Suppl., 


1 trimestre 1957). : 
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d'aimer, les rendant plus capables de connaître et d’aimer à 
nouveau. Au fur et à mesure qu’ils se développent, les habitus 
donnent d'agir avec plus de fermeté, d’adaptation, de spon- 
tancité et de joie. Ainsi en est-il de la maîtrise progressive 
d’un art. 

Ainsi en est-il également du progrès de la vertu : habitus 
du bien, elle confère de plus en plus parfaitement ces mêmes 
qualités à l’action ordonnée à la valeur morale. Dans ses 
débuts, la vie morale est débile : la tension vers le bien 
manque d'intensité; elle est fragile, menacée par les résis- 
tances passionnelles; elle est discontinue, coupée de défail- 
lances. En grandissant, la vertu donne de tendre avec force 
vers la valeur, facilite la domination des désirs désordonnés, 
assure la continuité dans la poursuite du bien. Qualifiant une 
volonté de plus en plus fermement tendue vers la valeur, elle 
donne d’agir de plus en plus spontanément, selon un élan inté- 
rieur et non sous la menace de sanctions ou la contrainte d’une 
pression sociale; elle affranchit ainsi des instances inframo- 
rales, dispense de songer au caractère impératif de l’obli- 
gation, libère dans l’amour du bien. Elle confère à l’action 
la souplesse de l’à-propos; au-delà de la seule conformité à 
la règle, elle l’harmonise à la valeur et, sans trahison de la 
norme, à la situation concrète. Donnant ainsi à l’action une 
spontanéité croissante dans une adaptation de plus en plus 
parfaite à la valeur et à l’être, elle la rend de plus en plus 
joyeuse. 

Il est possible de préciser l’orientation de ce progrès À 
l’aide de l’analyse thomiste de l’acte humain, que la vertu 
suscite, anime et ordonne au bien. Celui-ci est œuvre de la 
raison et de la volonté conjointes : il tient de l’une et de 
l’autre des qualités que la vertu développe et qui révèlent 
ainsi la croissance vertueuse. 

Œuvre de raison, l’acte humain présente à ce titre une série 
de caractères que nous retrouverons de mieux en mieux affir- 
més dans la vertu qui grandit : objectivité, universalité et 
créativité. La vertu ordonne l’acte à l’objet moral : celui-ci 
est constitué par la valeur, ses exigences, les réalités qui la 
fondent et où elle s’incarne. Elle dispose aïnsi à agir selon 
une conformité de plus en plus parfaite à l’ordre objectif des 
êtres et des fins; elle permet ainsi de dominer de plus en plus 
parfaitement les images projetées sur le réel par nos angoisses 
et nos désirs. Elle ouvre à l’universalisme moral : universa- 
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lisme des valeurs morales reconnues dignes d’estime et de 
respect par tous et pour tous, horizon de l'être saisi dans 
la totalité du plan divin. Elle n’adapte pas à la valeur et à 
l'être par une simple conformité entraînant la répétition uni- 
forma d’actes correctement appris : comme la raison est créa- 
trice d'ordre, comme la maîtrise d’un art permet un renou- 
vellement créateur, la vertu suscite une découverte toujours 
nouvelle du bien entraînant un agir nouveau, une certaine 
invention morale. Elle transforme le passé lui-même quant à 
sa signification actuelle : le repentir ne recrée-t-il pas spirituel- 
lement le passé physiquement révolu, en lui donnant un sens 
nouveau par le propos d’aujourd’hui? Ainsi la vertu grandit- 
elle en provoquant de mieux en mieux ce jaillissement créa- 
teur : rien de plus imprévisible, inventif et divers que la sain- 
tete. 

Appliquons ces remarques générales à la croissance d’une 
vertu religieuse : l’obéissance. Voyons comment celle-ci se 
développe en se dégageant de l’indépendance, mais aussi de 
la soumission passive et du conformisme. Elle grandit avec 
l'adaptation qu’elle assure à son objet propre : le « précepte », 
et à sa fin : le bien commun; elle dépasse ainsi le simple inter- 
dit aliénant ou sécurisant et la personnalité humaine du chef 
qui cristallise souvent dépendance infantile ou revendication 
agressive. Elle insère de mieux en mieux dans l’ordre objec- 
tif qui structure une communauté. Alors que le conformiste 
n’a ni place ni tâches propres, l’obéissant se situe à une place 
déterminée, dans un réseau défini de relations humaines : se 
développe ainsi en lui une conscience de « membre ». Le 
conformiste ne fait que répéter un comportement uniforme : 
dans l’accueil de l’ordre reçu, tenant compte, avec intelli- 
gence et loyauté, de la situation présente, l’obéissant réalise 
activement le bien commun dont il se reconnaît pour sa part 
responsable ?. 

L'acte humain est aussi engagement volontaire : il est 
amour intérieurement jugé. La vertu fait ainsi aimer de 
mieux en mieux le bien honnête. Elle grandit avec la purifi- 
cation du motif : elle suscite de mieux en mieux l’amour de 
la valeur pour elle-même, parce qu’elle est digne d’être pour- 


2. Il sera souvent question dans ce texte de la vertu d’obéissance; elle 
a été choisie d’une manière privilégiée, parmi les vertus chrétiennes, en 
raison de son importance dans la vie religieuse et des difficultés de sa 
formation dans le monde contemporain. 
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suivie, et non pour quelque avantage de plaisir ou d’utilité; 
elle épanouit ainsi la liberté que possède celui qui agit par 
amour. Au-delà d’un bien proche, elle tend la volonté avec de 
plus en plus de force, vers le bien absolu qui le fonde ; au-delà 
de toute valeur particulière, elle fait aimer la valeur. Comme 
elle ouvre à l’universalité de la valeur, elle la fait vouloir pour 
tous. 

Reprenons l’exemple évoqué plus haut : loin de progresser 
par l’affaiblissement du vouloir, l’obéissance l’intensifie. 
« Pour obéir bien, il faut vouloir fort », notait le P. Mersch* : 
il faut vouloir intensément le bien commun. Ce motif d'amour 
du bien commun libère de la crainte servile de l’autorité. Au- 
delà du bien d’une communauté restreinte, l’obéissance fait 
vouloir le bien commun dans son ampleur universelle et dans 
sa forine suprême : l’unité accomplie en Dieu « tout en tous ». 
Elle brise ainsi les étroitesses du vouloir individuel pour l’unir 
au vouloir divin et à l’amour universel qu’il implique. 

Ainsi apparaît la source de deux caractères de l’action ver- 
tueuse, qui s’affirment de plus en plus au fur et à mesure que 
grandit l’habitus dont il émane. La joie, tout d’abord : adhé- 
sion de plus en plus forte au bien, la vertu ne se réalise pas 
dans la tristesse ou la contrainte. Sans chercher la joie, elle 
s’épanouit dans la joie de la liberté, anticipation de la béati- 
tude. Ainsi en est-il de l’obéissance : le P. de Lubac a pu sug- 
gérer cette note de joie en observant que le chrétien « ne se 
contente pas d’obéir ; il aime l’obéissance { ». 

D'autre part, le progrès de la vertu suscite et perfectionne 
les relations interpersonnelles : c’est dans le monde des per- 
sonnes que se fondent et s’incarnent les valeurs universelles 
qu’elle fait discerner et aimer; ce sont les êtres personnels 
qui possèdent une dignité appelant respect et amour. En 
ordonnant l’usage des biens terrestres ou l’exercice des puis- 
sances instinctives, la vertu les harmonise à la dignité du 
sujet et à celle de l” « autre » humain et de l’ « Autre » divin. 
Adaptant l’action à l’être dans sa vérité, elle situe le sujet en 
vérité dans le monde des êtres personnels. Ainsi en est-il 
encore de l’obéissance qui, en promouvant le bien de la com- 
munauté, sert la totalité des personnes qui la composent. Plus 


bu et Corps mystique, t. I, ch. x1 : « Obéissance religieuse », 
DARCOS à 
4. Méditation sur l'Église, ch. vir : « Ecclesia Mater ». 
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largement, la justice règle la relation à autrui selon sa di- 
gnité de sujet. Mais il en est encore ainsi des vertus moins 
« relationnelles », comme la tempérance, qui dispose à l'amour 
véritable, ou la force, qui stimule le service d’autrui. 

Adaptant l’action au monde des personnes, l’orientant vers 
elles, la vertu apparaît comme esse ad; elle est « extatique ». 
Elle s'exprime souverainement dans le sacrifice par amour: 
elle culmine dans l’amour de charité. En elle rien de la com- 
plaisance en soi souvent reprochée à l’ « homme vertueux »: 
dans sa croissance, rien d’un « capitaliste spirituel ». La 
vertu s’achève dans la pauvreté béatifiante. 


Promouvant ainsi des relations interpersonnelles, la vertu 
qualifie la personne : ce n’est pas, à proprement parler, la 
vertu qui agit, mais la personne qualifiée par la vertu, et la 
perfection croissante de l’acte ne fait que manifester la crois- 
sance de l'être qui agit. Ainsi la vertu grandit-elle en inves- 
tissant la personne, pour l’adapter tout entière au bien et 
l’achever en tant même qu'être personnel. Elle croît en s’en- 
racinant de plus en plus profondément dans le sujet, note 
saint Thomas : « Secundum radicationem in subjecto5. » 
Ce progrès touche d’abord les dynamismes spirituels qui don- 
nent d’agir humainement et spécifient l'être personnel : l’in- 
telligence et la volonté. 

L’une et l’autre ne sont initialement que des « puissances », 
des forces en germe, donc inachevées. Par l’action bonne, 
elles se perfectionnent en devenant de plus en plus ce qu’elles 
sont : capacité de connaître en vérité et d’aimer ce qui est 
digne d'amour. Les vertus sont essentiellement des habitus 
de la puissance d’aimer : ou bien elles l’affectent directement 
et la rendent de mieux en mieux capable d’aimer le bien; ou 
bien, affectant directement l'intelligence, elles supposnt le 
dynamisme d’un amour rectifié : ainsi en est-il de la prudence 
qui donne de discerner de mieux en mieux le bien et ses exi- 
gences. Elles qualifient ainsi et « actuent » les puissances 
spirituelles qui spécifient l’être personnel. 

La croissance de la vertu prend ainsi la forme d’une pro- 
gressive personnalisation : elle implique intériorisation, con- 


s. JIË [Iee, q. 24, art. 4, ad gum; cf. ibid., art. 5, c. : « Caritas augetur 
solum per hoc quod subjectum magis participat caritatem : id est secun- 
dum quod magis ac magis reducitur in actum illius et magis subditur 
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sistance intérieure de plus en plus ferme, ouverture à autrui 
et universalisation de l’être lui-même, assimilation spirituelle 
au modèle divin de tout être personnel. 

Au fur et à mesure que la vertu grandit apparaît une inté- 
riorité spirituelle de plus en plus profonde. Ainsi en est-il 
déjà de la maîtrise d’un art ou d’une sagesse humaine : non 
seulement l’œuvre rayonne d’une certaine splendeur trans- 
cendant toute richesse matérielle et l’agir témoigne d’une har- 
monie pleine de sens, mais encore une certaine « présence » 
mystérieuse s'affirme : celle de l’esprit à lui-même et au 
monde. Ainsi diffèrent l’habitus et l'habitude : celle-ci s’accom- 
plit dans l’automatisme; celle-là dans une présence spirituelle 
de plus en plus dominatrice et rayonnante. Ainsi en est-il à 
plus forte raison de la vertu, habitus de l’amour du bien, qui 
libère de la superficialité et de l’opacité des automatismes et 
de l'instinct. Elle approfondit ainsi une dimension mystérieuse 
de l'être, forme une zone intime et secrète, qui, dans la sain- 
teté, déborde de lumière. Elle libère ainsi la liberté spirituelle. 

Cette libération suppose encore une certaine consistance, 
une cohérence intérieure à l’esprit et une fidélité à lui-même 
progressivement affirmées. Alors que la sensibilité est d’elle- 
même soumise à la dispersion des intérêts immédiats, la vertu 
concentre l'esprit sur le bien à aimer, introduit en lui-même 
un ordre intérieur en harmonie avec l’ordre des valeurs. Cette 
cohérence intime ne supprime pas tout conflit ; elle permet de 
mieux en mieux de le dominer. L’unité intérieure qu’elle im- 
plique apparaîtra avec plus d’évidence et de force dans la 
lumière de la connexion des vertus et de leur information 
commune par l’amour de charité : nous verrons mieux alors 
comment la vertu, dans la totalité du dynamisme moral et 
théologal, unit la personne tout entière dans l’amour du bien. 
Nous pouvons cependant noter déjà comment cette unité inté- 
rieure n'apparaît pas seulement à des moments définis, mais 
encore dans le temps, du fait de la fidélité à la valeur affermie 
par la vertu. Les intérêts sensibles sont essentiellement chan- 
geants, l’adhésion à la valeur, relevant d’une conviction, est 
durable ; ainsi la vertu épanouit-elle la personne dans la fidé- 
lité de l’amour du bien. Les fermes convictions de la foi, la 
tension assurée de l'espérance, l’amour de charité surtout 
donnent cette consistance durable : en acquérant leur matu- 
rité, ces vertus permettent de ne plus être « de petits enfants 
emportés à tout vent de doctrine » (Ép 4, 14). 
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Loin de replier sur lui-même l'être personnel, cette intério- 
risation et cette concentration l’orientent, au-delà de lui-même, 
vers les autres êtres personnels, dans la présence à autrui, 
l'accueil et le don. Au fur et à mesure que se développe une 
authentique vie morale, la personne se dépasse dans la réci- 
procité et normalement dans la communion interpersonnelle ; 
elle se réalise ainsi comme personne, dans une relation à autrui 
devenue non pas seulement une succession d’actes d’accueil 
et de don mais une disposition habituelle, une manière d’être 
permanente : la personne grandit comme être « relationnel ». 

Ainsi la justice accomplit-elle la personne en la « relatant » 
à autrui dans la reconnaissance et le respect de sa dignité et 
de son droit; l’obéissance fait croître l’être social, « être de 
membre »; la tempérance fait exister l’esprit selon sa trans- 
cendance, la chasteté elle-même tend à épanouir la personne 
dans la communion aimante, et, dans le mariage, accomplit 
cet être nouveau, spirituel autant que charnel, que forme le 
couple. 

Il en est bien davantage ainsi de la vie théologale : elle 
tend au suprême dépassement de soi dans l’adhésion aimante 
à l’amour infini. Elle exige le renoncement à soi le plus total, 
l’abandon le plus absolu à la conduite transcendante de l’Es- 
prit; elle s’achève dans la communion la plus intime à la vie 
trinitaire et ainsi à l’amour divin parfaitement universel et 
personnel. La personne, autant qu'il est possible à l'être 
humain, est conformée aux personnes divines, relations subsis- 
tantes se donnant dans la réciprocité parfaite de l’amour infini. 

Ainsi la vie morale, et bien plus la vie théologale qui 
l’achève et l'anime, forment l’être personnel dans ce mou- 
vement d’intériorisation, de concentration et de continuité spi- 
rituelles, de dépassement et de communion, jusqu’à une cer- 
taine assimilation à Dieu lui-même dans la communion au 


mystère trinitaire 6. 


Ce n’est pas seulement le dynamisme spirituel que la vertu 
accomplit ainsi : c'est encore la totalité de la personne qu’elle 
ordonne et unifie dans l’amour d’un bien qui l’intéresse tout 


entière. 


6. Sur la foi, principe de personnalisation, on lira : Jean Mouroux, 
Je crois en toi, structure personnelle de la foi, Éd. du Cerf, Coll. « Foi 


vivante », 1949. 
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Elle intègre dans son ordre spirituel et son mouvement vers 
le bien les dynamismes sensibles, passions et forces instinc- 
tives. Elle ne grandit pas par la mort ou l’affaiblissement des 
passions ; elle s’accroît au contraire en ordonnant l’affectivité 
sensible, en l’harmonisant à l'amour spirituel du bien. Ainsi, 
au fur et à mesure que la vertu se développe, non seulement 
les activités qui mettent en œuvre les forces instinctives sont 
adaptées au bien, sous la régulation de la vertu, mais encore, 
peu à peu, les puissances sensibles elle-mêmes, d’abord réti- 
ves, sont réordonnées dans leur dynamisme et mises en réso- 
nance avec l'esprit, participent à son mouvement, aimant, à 
leur façon, le même bien qu'il élit : « La vertu parfaite ne 
supprime pas les passions, mais les ordonne 7. » Ainsi la vertu 
donne-t-elle d’aller au bien passionnément et, en se dévelop- 
pant, suscite et intensifie la passion : « Plus la vertu sera 
parfaite, plus elle doit causer de passions$. » Loin d’amortir 
la sensibilité, la sainteté véritable éveille en elle les vibrations 
les plus intenses et les résonances les plus profondes. 

Ainsi en est-il de la tempérance : en se développant, elle 
ordonne les puissances de désir et les entraîne dans l’amour du 
bien. L'amour conjugal, réalisant son équilibre dans la chas- 
teté qu'il exige et qui est sa vérité même, oriente vers l’être 
aimé de dilection toutes les forces de la sexualité : l’instinct 
participe ainsi à sa manière à l’amour spirituel et à ses valeurs 
de don mutuel s’achevant en don commun créateur. La sexua- 
lité réalise d’ailleurs ainsi sa signification même de dynamisme 
relationnel. Une intégration analogue s'opère encore dans la 
chasteté parfaite qui implique cependant le renoncement à 
l’usage de la sexualité. Dans son équilibre, la chasteté ne sup- 
pose aucunement alors négation, refoulement, mépris de la 
sexualité non exercée; le renoncement loyal aux joies et aux 
valeurs de l'amour humain demande, au contraire, avec la 
maîtrise de la sexualité, l'acceptation de la condition char- 
nelle, l’estime de l’amour humain en toutes ses composantes, 
une pacification des sens. Ainsi se retrouve, dans le renonce- 
ment même, une harmonisation de l’élan instinctuel à l’amour 
spirituel qui, sans l’appui des relations de couple, livre au 
service de Dieu et du prochain. C’est par cette harmonie inté- 
rieure que la chasteté se distingue de la continence, maîtrise 
de la sexualité et non encore intégration aimante. 


7. Saint Thomas, Ila IIa, q. 141, art. 6, ad 2um, 
Se ALbit ANIENTT ES 0 arts! 
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La même intégration progressive se réalise dans la crois- 
sance de la vertu de force : maîtrise et assomption des puis- 
sances d’affrontement, d'attaque et de défense, qui compo- 
sent l'agressivité. Non seulement elle les met au service de 
l'esprit, dans sa lutte contre le mal et la saine affirmation de 
soi; mais elle les harmonise à son audace et à sa patience et 
les oriente ainsi vers la réalisation ardue des fins de la per- 
sonne. 

La croissance de la vertu revêt ainsi l'aspect d’une intégra- 
tion atteignant la totalité de l’être : pénétration des dyna-. 
mismes sensibles par l'esprit qui les ordonne et les harmonise 
à son propre amour, les fait participer à ses propres valeurs. 
Cette présence de l’esprit et cette assomption dans son ordre 
touchent non seulement l’affectivité mais encore les automatis- 
mes, les habitudes elles-mêmes : l’habitus vertueux utilise les 
circuits montés par la répétition des gestes et des comporte- 
ments comme instruments pour ses propres fins et créa- 
tions $PE, 

Une certaine intégration analogue peut être observée dans 
le progrès des vertus de l'intelligence : ainsi la prudence sup- 
pose-t-elle l’assimilation d’une expérience. Ainsi de la foi : 
elle se développe selon un mouvement d’unification du regard 
et de la vie; la maturation suppose l'intelligence de l’unité 
organique des affirmations du Credo, expressions d’un seul 
mystère; elle parvient à l’âge adulte lorsque toute réalité, 
tout être et tout événement sont compris dans la lumière du 
Christ ; elle s'achève par la soumission de la totalité de l’être 
et de la vie à la Parole de Dieu. 

Ce processus d’unification de l’être s’accomplit encore d’une 
autre façon. Chaque vertu contribue pour sa part à l'unité 
des composantes de l’être personnel. Mais les vertus ne sont 
pas séparables : elles sont solidaires dans l'identité d’une 
même personne; elles n’en sont que des qualifications diver- 
ses : elles sont ainsi liées entre elles comme les composantes 
d’un organisme spirituel. Non pas qu'aucune d’elles ne puisse 
se former et croître partiellement sans que les autres grandis- 
sent au même rythme, mais aucune n’est accomplie hors de 
leur totalité et la croissance de chacune influe sur toutes les 


autres. 


8bis. Sur la notion d'intégration, si importante en psychologie, et son 
utilisation dans l’étude de la vertu, on lira l’article du P. Plé : La vertu 


de chasteté, loc. cit., pp. 20 et ss. 
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Ainsi en est-il de la tempérance, qui ne peut réaliser sa 
croissance et son équilibre sans le courage de renoncements 
onéreux, sans la prudence, sens averti du bien dans un do- 
maine où le désir obscurcit facilement la raison, sans la justice 
qui règle l’usage des biens terrestres et la relation à autrui 
mis en cause par la domination des puissances de désir; elle 
facilite en retour le discernement du bien et le respect d’au- 
trui. 

Plus précisément, la chasteté conjugale suppose cet équi- 
libre moral : force dans le détachement, le service de l’être 
aimé, la fidélité dans j’amour; discernement du bien en des 
situations complexes ; justice qui inspire le respect de l’être 
aimé et le service commun de la cité et de l’Église. 

Nous retrouvons ici encore l’obéissance : elle fait partie 
de la justice et elle en exige d’abord la forme première, la 
justice générale qui ordonne l’ensemble des activités ver- 
tueuses à la poursuite du bien commun, fin de l’obéissance; 
elle requiert le courage, qui soutient le renoncement à la 
volonté propre, l’accomplissement intégral d’une tâche com- 
mandée et, peut-être, le dialogue loyal avec un chef redouté ; 
elle suppose la tempérance dominant, dans l’humilité, le besoin 
d’affirmation de soi; elle exige la prudence elle-même, qui 
fait juger moralement l’acte d'exécution et, s’il le faut, adap- 
ter l’ordre aux circonstances imprévues et même refuser un 
ordre injuste. Progressant vers sa maturité, l’obéissance con- 
tribue à l’équilibre et à la stabilité de la vie morale. 

Plusieurs exigences pédagogiques résultent du caractère 
global de la croissance vertueuse. Tout d’abord, les vertus ne. 
grandissent authentiquement que dans l'équilibre de l’ensem- 
ble des vertus et, dès lors, dans l’harmonie des contraires 
l’obéissance, vertu d'exécution, suppose, nous l’avons vu, la 
prudence, vertu de discernement, et le courage, vertu d’af- 
frontement, d'initiative et d’audace. L’humilité ne peut se 
parfaire hors de l’esprit de magnanimité. Hors de cet équi- 
libre dynamique, des attitudes et conduites extérieurement 
conformes aux normes de la vertu risquent de n’être que ver- 
tus imparfaites et même illusoires, mues par d’autres motifs 
que l’amour de l’intégralité du bien. Dès lors, une saine péda- 
govie morale évitera toute exaltation exclusive d’une vertu 
particulière; chacune sera située dans la totalité de la vie 
morale. D'autre part, parce que les vertus morales forment un 
seul organisme spirituel, certaines vertus délicates ne se culti- 
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veront guëre que d’une façon indirecte et par ricochet : ainsi 
en est-il de la vertu d’humilité: la recherche directe de sa 
perfection risque de conduire aux maladresses de l'effacement 
passif, de la complaisance dans l'échec, du sentiment d’infé- 
riorité; elle s’épanouit bien plutôt dans l'estime d'autrui, 
l'adoration et l’action de grâces, le consentement loyal à ses 
propres limites. 

La croissance des vertus dans cette unité et ce mouvement 
même d’unification s'opère avant tout sous l'influence de 
l’amour de charité. Chaque vertu est force d’aimer : l’en- 
semble des vertus est couronné et unifié par l’amour surna- 
turel. La charité rassemble et totalise les vertus : elle cons- 
titue leur « lien parfait », elle en est la « forme » commune. 
Elle les anime et leur donne du dedans d’elle-même de tendre 
vers leur fin dernière : elle les oriente toutes vers Dieu, le 
Christ et ses membres. Elle les accomplit ainsi toutes ensemble 
dans l’unité d’un élan de tout être vers l’Amour infini et vers 
les êtres aimés par lui. Elle les transfigure en leur donnant 
leurs nuances chrétiennes. 

Aïnsi diverses vertus sont-elle achevées chrétiennement par 
l'amour de charité : le discernement prudentiel est affiné et 
assuré par l’amour de charité qui, « grandissant en pénétra- 
tion et clairvoyance », donne « d'apprécier les vraies valeurs » 
(Ph 1, 9-10); l'amour de chasteté est purifié et illuminé par 
les délicatesses et la force de l’amour de charité qui unit 
d’abord indissolublement le Christ et son Église et, en chaque 
époux, aime le membre du Christ dans le conjoint; l’obéis- 
sance s’achève dans l’amour surnaturel des membres d’une 
communauté, dans l’amour du Christ parlant par le chef, dans 
une communion intime à la libre oblation du Christ à son 
Père pour le salut du monde. Ainsi les vertus se cultivent-elles 
par une sorte de « contagion » de l’amour?. : 

Sous l'influence unifiante de l’amour de charité, du fait du 
processus d'intégration qui caractérise la croissance morale, 


tout l’être est ainsi progressivement assimilé à Dieu, confor- 


mément à sa fin : se forme en lui la splendeur de l’image de 
Dieu. Le membre du Christ est rendu conforme à son chef 


jusqu’à ce rayonnement mystérieux évoqué par saint Paul : 
£ ° HS 
« Nous tous qui, sur nos visages découverts, réfléchissons 


comme en un miroir la gloire du Seigneur, nous nous trans- 


9. À. PLÉ, La vertu de chasteté, locweit.; p2 20: 


St L: 
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formons en cette même image, de plus en plus resplendis- 


‘sante » (2 Co 3, 18). Portant tout l'être vers Dieu et vers les || 


hommes, suscitant la communion en Dieu, la vie « ver- 


tueuse » unifiée par la charité assimile aux personnes divines || 


et à l’unité parfaite qui règne au sein de la Trinité. 


Au terme de cette analyse, nous pouvons résumer ainsi les 
grandes orientations du développement des vertus : 
— personnalisation et universalisation : croissance de Îa per- 
sonne dans la maîtrise et le don de soi, purification et inten- 
sification des relations interpersonnelles, mais aussi affer- 


missement de l’amour des valeurs universelles, accueil et ser- 


vice des êtres personnels ; 

— intériorisation et dépassement : approfondissement spi- 
rituel, liberté d'un agir inspiré par l’amour du bien, présence 
de l’esprit à l’habitude et la passion elle-même; oubli de soi 
dans l’amour de la valeur et des êtres personnels, adaptation 
de l’action et de l’être au bien et à Dieu lui-même; 

— unification et diversité croissante : unité intérieure de 
plus en ‘plus cohérente sous un amour qui entraîne tout l’être 
dans son mouvement et suscite l’unité interpersonnelle de la 
communion; diversité d’un agir toujours nouveau et de per- 
sonnalités originales. 


IT 
ÉTAPES ET RYTHMES 


Le développement d’un être vivant s’opère suivant un cer- 
tain plan, selon une courbe des âges, en un mouvement plus 
ou moins rapide et continu. Sans doute en est-il ainsi des ver- 
tus : est-il possible de jalonner les étapes de leur croissance 
et d’en mesurer le rythme ? 

Une observation de saint Thomas nous invite à déterminer 
une suite de périodes distinctes dans le développement de la 
vie morale : à propos de la croissance de la charité, il note 
qu’ « elle peut être envisagée par analogie avec la croissance 
corporelle de l’homme »; celle-ci présente une série de mo- 
ments qui « se caractérisent par des activités et une mentalité 
dont le développement corporel amène successivement l’apti- 
tude 10 »., Il distingue ainsi une première et une seconde en- 
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fance, l’adolescence et l’âge adulte. Ainsi sommes-nous auto- 
risés à discerner des Âges de la vie chrétienne; mais ce repé- 
rage peut se faire de diverses façons : retenons-en trois. 

Le premier ne relève qu’une simple ressemblance. Saint Tho- 
mas lui-même la présente : divers degrés de la charité se dis- 
tinguent par des préoccupations particulières; au commen- 
cement s'impose la lutte douloureuse contre le péché; vient 
ensuite un temps d’effort positif vers le bien, d'attention à la 
volonté de Dieu; enfin s’affirme le désir de l’union à Dieu. La 
théologie spirituelle a décrit abondamment ces âges À partir 
de l’expérience des saints, au long des nuits des sens et de 
l'esprit, Jusqu'au jaillissement de la vive flamme d’amour, 
dans l’union transformante. Elle a su identifier certains seuils 
dont le franchissement introduit à un niveau supérieur, tel 
le passage à la contemplation. Ces analyses peuvent être pré- 
cieuses pour l’éducateur de la vie théologale qui les entend 
avec finesse et sens averti de la souveraine liberté des démar- 
ches de l’Esprit. L’analogie des Âges dont elle part peut éclai- 
rer non seulement les étapes successives de l’amour de cha- 
rité, mais encore celles de la vie morale où il s'exprime suivant 


les états de vie et les tâches : n’y a-t-l pas des âges de la vie 


religieuse, de la vie sacerdotale ou de la vie conjugale ? Pério- 
des d’élan joyeux, de générosité mêlée de narcissisme et d’illu- 
sion, analogue à l'enfance et l’adolescence humaines, sûreté 
d’une expérience acquise, puis crise de la limite durement 
atteinte et de l'échec au moins apparent qui marquent la 
maturité psychologique. Nous reviendrons plus loin sur cette 
analogie. 

S'il évoque ainsi, dans l’étude de la charité, plusieurs éta- 
pes d’une montée vers les sommets de la vie spirituelle, saint 
Thomas distingue, dans son analyse des vertus cardinales, 
plusieurs stades de la vie morale en formation : étape prépa- 
ratoire, structure morale imparfaite et enfin maturité de la 
vertu. Celle-ci s'annonce et s’esquisse dans une première 
structure « passionnelle »; elle s’ébauche dans un « habitus 
du bien » impliquant adhésion à la valeur, mais encore débile 
et discontinu : domination pénible et non encore maîtrise assu- 
rée et réordination stable des dynamismes sensibles ; la vertu 
achevée apparaît à un autre niveau, avec l'intégration spiri- 
tuelle des passions et la liberté de l'esprit. 

Ainsi a-t-on pu discerner, dans la formation de la vertu de 
chasteté, plusieurs structures préparatoires ou inachevées. La 
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pudeur constitue un sentiment moral inspirant une conduite | 


proche de la chasteté : elle n’est encore qu’une « passion », 
au sens thomiste du mot, la crainte des gestes déshonnèêtes ; 
elle ne possède pas l’autonomie intérieure qui caractérise la 
vertu. Il en est de même de |” « honestas », amour de l’hon- 
nêteté morale pour sa valeur de beauté : il lui manque l’orien- 
tation ferme vers le bien aimé comme tel. L’une et l’autre 
ne constituent encore qu'une étape préparatoire à la formation 
de la vertu. La continence, maîtrise de l’instinct sexuel, appar- 
tient à l’ordre vertueux; mais elle ne possède pas l’harmoni- 
sation, au moins relative, du dynamisme instinctif à l’amour 
spirituel, qui caractérise la chasteté. 

Un échelonnement semblable peut être discerné dans le dé- 
veloppement d’autres vertus : la force, par exemple, se pré- 
pare dans la confiance et la « sécurité » qu’elle intègre. 

Ces analyses permettent de distinguer utilement la vertu 
morale des structures qui l’annoncent, la préparent ou l’ébau- 
chent seulement. Mais cet étagement représente davantage, 
semble-t-il, une série de niveaux des structures morales qu’une 
suite continue d'étapes à franchir successivement. 

La psychologie des Âges, qui se développe si largement au- 
jourd’hui, permet, semble-t-il, de compléter la trop brève 
esquisse tentée par saint Thomas des « âges » de la charité, 
en discernant une enfance, une adolescence et une maturité 
morales analogues et liées à l'enfance, à l’adolescence et à la 
maturité psychologiques. 

Une constatation stimule cette recherche : les grandes orien- 
tations du développement moral relevées plus haut corres- 
pondent aux lois de la croissance psychologique : celles-ci 
s'expriment également en termes de diversification, d’unifica- 
tion et d'intégration. La maturité morale et la maturité psy- 
chologique sans s’identifier présentent les plus étroites ana- 
logies : objectivité du regard et du jugement, intersubjectivité 
et socialisation consenties, cohérence interne dans l’accepta- 
tion de soi, conscience équilibrée de sa valeur et consen- 
tement à ses limites, autonomie spirituelle. 

Les principes de la morale thomiste permettent de com- 
prendre cette analogie des Âges : le développement vertueux 
est, dans l’adhésion à la valeur, le développement même de 
l’homme selon sa nature humaine; les loïs morales qui le 
règlent se fondent sur cette nature elle-même et dirigent sa 
croissance harmonieuse. La vie morale ne peut ainsi que déve- 


+ 
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lopper l’homme en une saine croissance humaine. D'autre 
part, la vertu grandit dans l’homme concret ; ou plutôt, c’est 
lui qui grandit : la vertu morale s’enracine dans le sujet et 
les puissances affectives et cognitives constituent son étoffe 
même, la matière qu’elle informe en l’ordonnant au bien. Si 
la vertu est toujours adhésion de l'esprit aux valeurs, son 
visage humain est conditionné par le niveau et le stade de 
développement de la « matière » psychologique où elle s’ins- 
crit. 

La grâce, il est vrai, forme les vertus théologales et les 
vertus morales « infuses »; sa puissance ne saurait être limi- 
tée. Mais en suscitant des dynamismes surnaturels, elle ne 
détruit pas la nature. Les vertus infuses élèvent et qualifient 
surnaturellement l'intelligence et la volonté : c’est la personne 
qui croit, espère, aime. Leur traduction humaine sera encore 
conditionnée par le développement du psychisme. 

Sans doute relève-t-on des décalages manifestes entre le 
développement psychologique et le développement moral ou, 
plus encore, théologal : le plus souvent, retard de la crois- 
sance chrétienne, vie de foi infantile ou adolescente chez un 
adulte dont la maturité s’affirme dans la vie familiale et pro- 
fessionnelle ; parfois, il est vrai, maturité spirituelle précoce 
devançant la maturité affective. Le développement psychologi- 
que ne constitue, en effet, qu’un conditionnement du dévelop- 
pement moral et théologal, en tant que la vertu s'inscrit et 
s'exprime dans une « étoffe » psychologique déterminée. En 
elle-même, la vertu théologale le transcende et peut être infu- 
sée alors même que la volonté est encore incapable d'émettre 
un acte d'amour délibéré. D'autre part, le dynamisme théolo- 
gal, qui affecte le fond spirituel de la personne, favorise l’obla- 
tivité qui caractérise la maturité psychologique, en orientant 
vers les Personnes divines, en établissant dans la paix de 
l’espérance, en unissant à l'amour universel. Pas plus que la 
maturité affective ne coïncide nécessairement avec l’arrêt de 
la croissance physique, pas davantage la maturité morale et 
chrétienne ne coïncide nécessairement avec la maturité affec- 
tive. Il reste que normalement l'exercice de la vertu dépend 
du développement psychologique, qui le conditionne et sur 
lequel, en retour, il influe. 

Suivant sa contexture psychologique, chacun des âges offre 
ses ressources particulières d’expression et d'efficacité ver- 
: tueuses ; il comporte un ensemble caractéristique de valeurs, 
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mais aussi de difficultés et de risques. Tout comme il possède 
une fonction propre dans la construction du psychisme, 1l joue 
également ainsi un certain rôle dans le développement moral. 


On ne peut tracer ici un itinéraire moral détaillé depuis la 
petite enfance jusqu’à la maturité-ou au-delà. Notons seule- 
ment quelques ressources, valeurs et difficultés caractérisant 
divers âges. à 

On ne saurait négliger le stade infantile pré-moral où se 
forment dans le réseau des relations familiales, les infra- 
structures affectives de la vertu. L'enfance morale, où le sujet 
dépend étroitement de ses milieux éducatifs, sera marquée 
par des valeurs de docilité, de loyauté, de « sagesse », corres- 
pondant à une socialisation spontanée : l’obéissance revêtira 
la forme de la docilité à l'égard des parents et autres éduca- 
teurs, de l’accomplissement de la règle familiale et scolaire; 
la foi sera adhésion au Credo sur la parole des parénts ou 
d’autres « autorités », la charité, service concret et simple. 
L’adolescent découvre l’absolu de la personne et de la valeur, 
aspire à se construire et s'épanouir dans l’autonomie : heure 
d’une obéissance difficile à la règle anonyme, non point au 
chef admiré ou à la loi de la bande élue; impatience d’une foi 
reçue et pourtant chance d’une adhésion personnelle au Christ 
et aux valeurs d'amour; plus largement, invitation au cou- 
rage d’être soi-même. La maturité, où l’homme est engagé 
dans les structures de la famille, de la cité, de l’Église, com- 
porte socialisation consentie, sens du relatif quotidien allié à 
la fermeté des convictions : ressources pour une obéissance 
faite de dépassement de sa volonté propre dans le service du 
bien commun à une place définie et dans le consentement à des 
lois anonymes; pour une foi engageant tout l'être dans l’É- 
glise du Christ en vue de l'édification quotidienne du Royaume; 
pour un amour de charité passant par la médiation des struc- 
tures ll, Après la maturité, à la différence de la courbe des 


11. Bien d’autres vertus devraient être ainsi étudiées dans leurs divers 
« âges ». Il est bien évident, par exemple, que la chasteté se développe 
en fonction des âges psychologiques dont chacun, y compris l'enfance, 
pose des problèmes spirituels, présente des difficultés et des ressources! en 
ce domaine. Une étude précise du développement de la sexualité et, 
d’autre part, de la croissance de la chasteté, serait très instructive, mais 
demanderait des développements dépassant les limites de cette étude géné- 
rale. On se rapportera sur ce point, par exemple, au remarquable article, 
déjà cité, du P. Pré, « La vertu de chasteté, sa nature, ses composants, 
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âges physiques, qui s'incline dans la déperdition des forces, 
la vertu peut croître encore : surmontant l'épreuve de la cons- 
cience douloureuse des limites, elle s'achève dans la lumière 
et la paix d’une sagesse rayonnante et d'une remise de tout 
l'être entre les mains de Dieu. Ainsi chacun des âges aura-t-il 
fourni ses ressources propres en vue d'expressions diverses de 
la vertu et d’une construction de l’être dans la sainteté : la 
vertu s’est exercée diversement sous ses formes enfantines, 
juvéniles ou adultes ; elle a ainsi peu à peu affirmé des carac- 
tères multiples qui, loin de s’exclure, composent pour assurer 
son équilibre : accueil, adhésion personnelle à la valeur, fer- 
meté stable et enfin sagesse lumineuse où se transfigurent les 
valeurs d'enfance. 

L’éducateur a pour tâche de stimuler et de guider cette 
maturation au fil des âges. Il ne saurait négliger les ressour- 
ces et valeurs propres à chaque étape : il fera rendre à celle-ci 
son plein, sans pourtant y arrêter, ouvrant déjà aux valeurs 
de l’étape suivante. Il n’exigera pas de l’adolescent un style 
d’obéissance propre à l’adulte : il admettra que la valeur du 
chef ne lui soit pas indifférente; pourtant, il orientera vers un 
service plus désintéressé et plus anonyme du bien commun. 

Le directeur spirituel tiendra compte, de plus, des limites 
et des ressources de l’étape présente, dans ses conseils relatifs 
à une décision engageant une vie : un engagement définitif 
dans la vie sacerdotale ou religieuse ne sera permis qu’une 
fois atteint un niveau suffisant de maturité tout à la fois mo- 
rale et psychologique. Cette maturité concernera particulière- 
ment les vertus exigées par l’état de vie ou le service envisa- 
gés : chasteté, mais aussi foi, obéissance, esprit de pauvreté 


et sens de la justice qu'il implique À. 


Enfin, la solidité adulte des structures morales comme psy- 
chologiques sera contrôlée par des engagements partiels, 
mais aussi par l’investigation de l’histoire spirituelle du sujet : 
une vertu qui n’aurait pu se former sur des assises affectives 
au cours de la petite enfance, qui n’aurait aucunement affronté 


ses étapes ». Pour les « âges » des autres vertus, à l'ouvrage du 
P. Liécé, Adultes dans le Christ (La Pensée Catholique, Bruxelles). 

12. Sur cette maturité spirituelle nécessaire à l’engagement dans la 
vie religieuse ou le service sacerdotal, voir M. Devis, « Y a-t-il une 
méthode de discernement des vocations sacerdotales ? » (Supplément de 
La Vie Spirituelle, n° 49, 2° trimestre 1959). Sur la maturité ce 


voir le Suppl., n° 46 (3° trimestre 1958). 
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les difficultés normales de l’adolescence, dans le domaine des | 
relations sociales comme de la sexualité, risque de se révéler | 


illusoire ou du moins fragile : elle pourrait être formée d’habi- | 
tudes passagères, rigidement contenue par un surmoi refou- 
lant plus que faite d'amour pour les valeurs et les personnes, 
fondée sur des convictions et affermie par des renoncements 
délibérés : certaines conduites morales apparemment très sages 
et mûres peuvent recouvrir d'étonnants infantilismes. Ou bien 
elle peut manquer des structures affectives qui permettent son 
exercice normal et sa traduction adaptée et ainsi condition- 
nent au moins partiellement sa stabilité. La maturité morale 


suppose la solution spirituelle — et, normalement, affective — 
de problèmes affectifs correctement — et, dans l’idéal, ponc- 
tuellement — posés. 


S'il est possible d'identifier une suite d'étapes, sans doute 
est-il plus difficile d’établir le rythme de leur franchissement, 
de mesurer sa rapidité et d’en tracer la courbe. De toute évi- 
dence, le développement spirituel s'opère d'ordinaire lente- 
ment, coupé d’arrêts et de régressions; nous connaissons 
aussi des croissances rapides, des saintetés « prématurées ». 
Cette extrême diversité découle du libre jeu de deux libertés 
engagées dans cette marche : liberté de l'Esprit qui souffle 
où il veut et quand il veut; liberté d’une volonté humaine qui 
se livre ou se refuse. Dieu sollicite mais aussi respecte cette 
liberté : l’éducateur doit apprendre à marcher au pas de Dieu 
et, sans passivité, respecter comme lui les lenteurs des che- 
minements spirituels. 

Une constante apparaît pourtant : la croissance morale ne 
suit pas un mouvement absolument continu. Saint Thomas 
note qu’elle est ainsi comparable à celle des plantes ou des 
animaux; celle-ci comporte des moments de pause durant 
lesquels se prépare un développement ultérieur qui jaillit 
comme un nouveau commencement. Ainsi en est-il de la vie de 
charité : elle paraît étale, sans progrès, pendant un certain 
temps, puis « l’homme s’élance vers un acte d'amour plus 
fervent # ». Ainsi observons-nous chez les meilleurs, après un 
renouveau de ferveur, une période de marche en palier, puis 
un nouvel élan, préparé par ce moment de maturation obscure. 


13. Saint Thomas, II® II%, q. 24, art. 6, c : « Habilitate crescente, 
homo prorumpit in actum ferventiorem dilectionis. » 
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Ces discontinuités manifestent le caractère dramatique de 
la vie morale : elle ne parvient pas à la maturité sans crises: 
elle n’atteint pas un niveau supérieur sans conversion doulou- 
reuse, sans détachements et ruptures atteignant des zones de 
plus en plus profondes de l'être, sans mise en question d’équi- 
libres acquis. Moments d'incertitude, chances de passage à un 
niveau supérieur, risque de régression et de chute : la libre 
croissance de la vertu s’éprouve toujours ainsi pour une part 
incertaine et menacée. 

Ces crises peuvent coïncider avec celles qui rythment le 
développement psychologique : elles apparaissent comme le 
retentissement moral des crises successives nées de l’affronte- 
ment d’un monde nouveau à la puberté, des déceptions de 
l’expérience adulte, du sentiment douloureux des limites et de 
la déperdition des forces physiques et psychologiques, qui 
remanient si profondément l’être et son univers, provoquent 
une nouvelle prise de position en face du monde et de la vie, 
appellent des renoncements de plus en plus douloureux. Elles 
peuvent aussi se produire à de tout autres moments. Tout 
comme elles possèdent une certaine fonction dans la croissance 
psychologique, elles jouent aussi un rôle dans le développe- 
ment moral : l’obéissance ou la foi ne parviennent à l’âge 
adulte dans la volonté et le service quotidien du bien commun 
ou l’adhésion personnelle au Dieu vivant qu’en dépassant et 
donc, normalement, en franchissant la crise d'indépendance 
qui, lors de l’adolescence, arrache aux dépendances passives, 
favorise l’autonomie spirituelle, permet le don et l'adhésion 
volontaires. En éducation, s’il est imprudent de faire courir 
des risques disproportionnés aux forces du sujet, il le serait 
aussi de vouloir faire l’économie de tout risque et de toute 
crise. Ce serait d’ailleurs illusion. 

Au franchissement de ces seuils, un nouvel élan spirituel 
peut être provoqué par la découverte de nouvelles valeurs, 
sous l'influence de la grâce, du témoignage de ceux qui les 
vivent, d'événements ou de situations qui les appellent. Mais 
c’est aussi l’échec et plus encore le péché qui, sans susciter 
de soi-même un progrès, le provoquent indirectement : sous 
une vie apparemment normale, ils révèlent une habitude deve- 
nue passivité, un glissement, un abandon, un affaissement en 
profondeur. Toute conversion ne commence-t-elle pas par 
l’aveu de son péché? Si le péché peut avoir cette fonction pro- 
vocatrice, c’est que la vie chrétienne n’est pas simple enrichis- 
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sement, mais, en son fond, remise de tout l’être entre les 
mains de Dieu, accueil du mystère du salut en son absolue 
gratuité. La vertu chrétienne s’identifie ainsi encore à l’esprit 
des béatitudes. 

Elle comporte enfin en chacun de ses instants un certain 
rythme mystérieux. N'’est-elle pas, selon saint Paul, participa- 
tion continuelle à la mort et à la résurrection du Christ 
rythme de mort et de vie, de détachement et d’adhésion, pul- 
sation spirituelle qui informe chacun de nos actes accomplis 
en esprit de charité. 


III 
LES FACTEURS DE CROISSANCE 


Une dernière question se pose : quels sont les facteurs de 
croissance des vertus ? Nous touchons ici à un ensemble de 
problèmes délicats : efficacité de la grâce et de l’agir, influen- 
ces pédagogiques de l’éducateur et du milieu, retentissements 
spirituels d’une éventuelle action thérapeutique. On ne peut, 
dans le cadre de cette étude, que proposer quelques réflexions. 


L'action divine vient en premier. C’est Dieu qui donne la 
croissance par son action créatrice et par sa grâce. Arrêtons- 
nous à l’efficacité de celle-ci. 

Les vertus théologales et, pour les théologiens thomistes, 
les vertus morales « infuses », sont essentiellement œuvre de 
la grâce. Leur croissance, comme leur formation, est opérée 
par l’Esprit-Saint qui répand en nos cœurs l’amour de Dieu. 
Les vertus morales elle-mêmes, le courage comme l’humilité, 
l’obéissance ou la chasteté, dans les nuances subtiles et l’équi- 
libre supérieur où s’incarnent la force et les délicatesses de 
l'amour de charité, sont développées par l'Esprit qui donne 
de communier aux « sentiments qui sont dans le Christ-Jésus ». 
Ainsi la grâce nous réunife-t-elle intérieurement dans l’amour 
en formant en nous les dynamismes capables d’assumer et 
d'intégrer toutes nos puissances, jusqu’à une participation 
mystérieuse à la splendeur du Christ ressuscité. 

Cette œuvre de l'Esprit se réalise d’une façon privilégiée 
par les sacrements : épanouissement de la vie théologale par 
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l’ensemble des sacrements de l'initiation, achévement de la 
pénitence intérieure par la pénitence Sacran tenitelle. grâce du 
mariage qui ordonne et accomplit l'amour humain en l’unis- 
sant à l’amour infini qui lie indissolublement le Christ et 
l’Église. Signe expressif de la grâce qu’il opère et acte d’É- 
glise, le sacrement compris en sa totalité développe les vertus 
selon les grandes orientations que nous avons relevées plus 
haut : adhésion aux valeurs exprimées et professées, univer- 
salisation dans une vie de membre de mieux en mieux insé- 
rée dans le Corps ecclésial, tout comme dépassement de soi 
dans l’action de grâce. 

L'action de l'Esprit s'affirme souverainement dans ses 
« dons » : si, dans la théologie traditionnelle, ils transcendent, 
par le régime spirituel qu'ils instaurent, la vie vertueuse, ils 
contribuent manifestement à l'épanouissement des vertus, par- 
ticulièrement des théologales et des vertus morales qui en sont 
le rayonnement. Ainsi, dans la morale thomiste, chaque vertu 
réalise-t-elle sa plénitude en se dépassant elle-même dans et 
par le don correspondant. La vie mystique, définie comme vie 
menée sous le régime habituel des dons, apparaît comme 
l'épanouissement même de la vie théologale et l’achèvement 
surabondant de la vie morale des fils de Dieu, dont le propre 
est de se laisser mener par l'Esprit. Enfin, si la souplesse 
et l’adaptation instinctives de l’agir parfaitement docile au 
mouvement de l'Esprit caractérisent un régime de vie chré- 
tienne supérieur et terminal, l’action de l'Esprit et la présence 
de ses « dons » commencent avec le début même de la vie 
théologale. 

La sanctification apparaît ainsi comme un don gratuit. La 
vertu n’est pas en moi d’abord mon œuvre, ma conquête et 
donc ma propriété; elle est l’œuvre d’un amour absolu qui 
me comble et m'incline ainsi à l’action de grâces; c’est à 
partir de ce don de la vie du Christ ressuscité, à l’intérieur 
et en vertu de lui, que je puis travailler à ma propre crois- 
sance spirituelle. Loin d’être une richesse pour moi seul, 
même au titre du don gratuit, cette vie théologale est celle 
d’un membre qui grandit avec le corps et pour lui, tendu vers 
Dieu et en quête de sa gloire. A-t-on suffisamment remarqué 
la puissance libératrice et pacifiante de cette doctrine de la 
grâce formatrice des vertus ? Point de crispation anxieuse, de 
Lépliement sur soi dans la culture de son moi idéal; point 
d'isolement dans la recherche d’une sainteté individuelle. au 
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contraire, abandon à l'Esprit-Saint, réponse confiante à l'appel 
qui m'engage à une certaine place et pour une certaine tâche 
dans une œuvre d'amour. 

Nul quiétisme dans ces remarques : cette doctrine des ver- 
tus infuses ne réduit en rien les exigences chrétiennes de 
renoncement et de lutte. Les vertus comportent une étoffe hu- 
maine à travailler. Sans doute la grâce répare-t-elle l'humain : 
elle le fait directement quant à la relation à Dieu et quant à 
la relation à autrui en son fond spirituel; en suscitant l'amour 
de charité et les autres vertus infuses, elle agit en tout l'être 
par la puissance réunifiante de ces dynamismes nouveaux ; 
mais elle n’élimine pas immédiatement tout principe intérieur 
de division, à plus forte raison tout déséquilibre psychologi- 
que ; elle ne réalise pas seule, sans effort humain douloureux, 
l'inscription des vertus dans l'humain, l'intégration des puis- 
sances inférieures dans l’ordre de l’esprit : d’après la doctrine 
traditionnelle, la vertu infuse ne donne pas de soi la facilité 
d'agir et, selon l’enseignement le plus formel de l’Église, nous 
n'avons pas le droit de compter passivement sur la grâce de 
l’ordination pour réaiiser une intégration vertueuse, à plus 
forte raison pour guérir une névrose de caractère chez un 
candidat au sacerdoce. Les vertus ne se développent pas sans 
concours humain : action du sujet, influences éducatives, et, 
éventuellement, intervention thérapeutique. 

L'action du sujet constitue la première condition humaine 
de la croissance des vertus. Les habitus se développent par 
l’exercice; il en est de même des vertus, que l'efficacité de 
l’action vertueuse soit directe ou dispositive. La nécessité de 


cet « exercice » est indiscutable; arrêtons-nous seulement aux. 


qualités qu'il doit revêtir. 

Cet exercice doit constituer une véritable mise en œuvre du 
dynamisme vertueux : il suppose un agir humain, où le sujet 
engage son intelligence et sa volonté dans un jugement inté- 
rieur, un accord, une adhésion, un amour. Il suppose un agir 
vertueux : la théologie classique distingue les actes vertueux 
« intenses » et les actes « rémittents »; les premiers seuls, 
d’après les thomistes, développent les vertus. Ce sont des 
actes formellement tout comme fermement vertueux, non 


. 14. Saint Thomas, ITIR, q. 79, art. 1, ad 3m : « Licet corpus non sit 
immediatum subjectum gratiae, ex anima tamen redundat effectus gra- 
tiae ad corpus... » 
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pas seulement conformes aux exigences objectives de la vertu, 
mais de plus mus intérieurement par elle, inspirés par l’amour 
du bien, dans une adhésion personnelle à la valeur. 

La saine formation d’habitudes n’est pas pour autant négli- 
geable : elle fournit à l’amour spirituel les instruments d’une 
action efficace. Une conformité de fait À un ordre moral exté- 
rieur peut ainsi opérer un certain dressage : celui-ci écarte 
les obstacles, brise des résistances, assouplit le corps et le 
psychisme, « plie la machine ». I1 dispose à la vertu; il ne 
développe pas de soi l'amour du bien. Cette croissance spiri- 
tuelle exige intelligence cordiale de plus en plus parfaite du 
bien à accomplir et engagement intérieur de plus en plus sta-. 
ble dans l’accomplissement du bien. Ainsi, une ferme disci- 
pline extérieure aidera du dehors la vertu d’obéissance : celle- 
ci ne se développera cependant qu’en des actes motivés par 
une adhésion volontaire aux valeurs d’obéissance reconnues 
comme dignes d’être poursuivies. 

Ces valeurs, selon la pensée thomiste, ne doivent pas être 
comprises selon leur type platonicien : elles ne constituent 
pas une sorte d’en-soi moral, séparable de l'être; elles se 
fondent sur l'être. Le progrès dans l’adhésion aux valeurs 
suppose, nous l’avons vu, un progrès, à travers l’agir ver- 
tueux, dans la présence aux êtres, la reconnaissance de leur 
dignité et la découverte de leurs richesses spirituelles. Ainsi 
les vertus se développent-elles par la réflexion objective qui 
fait connaître et estimer de mieux en mieux les valeurs qu’elle 
engage, les personnes qu’elle concerne, les ensembles où elle 
se situe. À un niveau supérieur, nous rencontrons ici l’impor- 
tance capitale de la contemplation comme facteur de déve- 
loppement de la vie chrétienne : exercice de foi et de charité, 
découverte aimante des richesses insondables du Christ, et, 
dans cette lumière, intelligence de la signification religieuse 
de toute réalité et de la grandeur de tout être humain comme 
image de Dieu et membre du Christ. On voit aussi la valeur 
pédagogique de cette méthode de réflexion dans la foi que 
constitue la « révision de vie » : regard sur la vie quotidienne 
pour en découvrir la dimension mystérieuse de péché, de grâce 
et d’appel divin; la moindre action prend alors du relief, la 
foi et la charité s’y engagent; elle acquiert toute sa valeur 
d'agir chrétien et contribue puissamment pour sa part au 
développement de la vie théologale. L'exercice des vertus n’est 
pas alors un entraînement artificiel, mais une vie aimante et 
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réfléchie en situation réelle15. Aïnsi cultive-t-on les vertus 
comme sans les cultiver, en étant attentif non à leur progrès, 
mais. à l'être et aux valeurs qu'il implique. 

Ces remarques ne tendent aucunement à déprécier l’ascèse : 
le combat spirituel et le renoncement sont indispensables pour 
réaliser cette adhésion et cette présence. Les passions ne 
s’harmonisent pas sans lutte douloureuse et précise à l’élan 
de l’esprit qui adhère aux valeurs; cette adhésion aimante 
exige le renoncement, le détachement du cœur et l’abandon 
de sa propre suffisance ; l’accueil d’autrui demande l’oubli de 
soi. Ce combat sera rendu précis et efficace par un effort de 
lucidité : examen portant non seulement sur les fautes déli- 
bérées, mais encore, sauf danger de repliement sur soi, sur les 
réactions de premier jet pour atteindre et purifier les soubasse- 
ments affectifs de la vertu. Les renoncements seront francs et 
nets. Mais cet effort se fera souvent en suivant des chemins 
détournés et des voies diplomatiques ; l’ascèse se réalisera en 
climat religieux, non dans le souci obsédant de sa propre per- 
fection, mais en présence du Seigneur et de ses membres; le 
détachement ne sera que l’envers d’un attachement à Dieu, 
qui, tout à la fois, consacre et relativise toute valeur terrestre. 
C'est cette qualité théologale de la motivation qui donnera à 
l’ascèse de contribuer au développement de la vie chrétienne. 


Les influences pédagogiques doivent favoriser cet exercice 
volontaire de la vertu : elles contribuent à la croissance de 
la vertu en faisant faire le bien; mais beaucoup plus encore 
en le faisant comprendre dans sa puissance d’appel comme 
dans sa force impérative, et en le faisant ainsi aimer. Con- 
tentons-nous ici encore de quelques réflexions concernant le 


18. Cette remarque doit être bien comprise : on a souvent vite taxé 
une activité ou un milieu de vie d’ « artificiels ». Le jeu est facile : il 
n'y a, en un sens, que des activités et des milieux artificiels lorsque 
l’homme s’y engage et les façonne; l’artifice caractérise l’homme. Un 
noviciat ou un séminaire et les activités qui s’y déroulent sont à la fois 
artificiels et réels. Un acte commandé pour sa valeur de symbole ou 
d'entraînement peut être ou purement artificiel ou réel suivant l'attitude 
du sujet : réel s’il est compris et voulu pour sa valeur réelle, pure- 
ment artificiel et arbitraire si nul sentiment de sa valeur, nul amour 
ne le motivent. Ces actes symboliques prendront normalement plus ou 
moins de place dans Ia formation religieuse suivant le style de vie 
chrétienne propre à la famille spirituelle et le but de l'institut : cette 
liturgie de la vie quotidienne revêtira plus d'importance pour le bénédictin 
que pour le prêtre séculier. 
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milieu éducatif; la relation éducateur-éduqué sera étudiée 
ailleurs. 

Le milieu est constitué tout À la fois par un réseau de 
relations, un climat humain, un style de vie et une mentalité, 
un code et des structures ; il est plus ou moins unifié, stagnant 
ou en mouvement vers une unité supérieure ou une dissocia- 
tion progressive. Un tel environnement ne peut être sans in- 
fluence sur la croissance morale : l’éducateur doit, de ce fait, 
non seulement s’enquérir de la valeur éducative des milieux 
qui ont façonné un être humain, mais encore veiller avec soin 
sur le milieu éducateur dont il porte la charge et sur lequel 
influe sa propre présence. 

Il existe en effet des milieux éducateurs de la vertu et des 
milieux dégradants. Milieux dégradants, par exemple, d’après 
notre analyse de la croissance de la vertu, ceux dans lesquels 
les relations humaines sont faussées, où règne un climat de 
mensonge, d’hypocrisie, de faux-semblant : la vie morale a 
peine à s’y épanouir comme relation objective; milieux où 
l’affectivité se fait envahissante et milieux où elle est niée ou 
refoulée : l’affectivité sensible y est difficilement tout à la fois 
dépassée et intégrée; groupes fermés et contraignants : la 
libre adhésion aux valeurs saisies dans leur universalité risque 
alors d’être étouffée dans la révolte ou le conformisme. 

Milieux éducateurs, au contraire, les communautés humaïi- 
nes, réalisées ou en formation, dont les membres sont cons- 
tamment appelés à vivre dans la loyauté, où la règle sociale 
s'impose aux consciences en vue du bien commun, où la per- 
sonne peut se former dans son intimité grâce à un recul possi- 
ble par rapport au groupe et peut se situer grâce aux échanges 
loyaux et à l'insertion organique de la communauté restreinte 
dans des communautés englobantes. 

Mais aucun milieu n’est parfait et, dans le meilleur, tout 
dépendrait encore de la réaction du sujet : la vie morale gran- 
dit en lui par sa libre réponse à ce que Mounier appelait les 
« provocations de l’ambiance ». Il se formera par sa propre 
réaction, sa propre façon de se situer et d’agir dans l’ensem- 
ble humain où il se trouve providentiellement et, parce que 
les milieux sont généralement multiples et divers pour le même 
sujet, en prenant appui sur les valeurs de milieux éducatifs 
pour contrebalancer l'influence néfaste des autres. Pour gran- 
dir humainement dans un milieu défini, il ne suffit pas de 
recevoir son influence, serait-ce la meilleure; celle-ci n’huma- 
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nise qu’à une autre condition : que le membre de la commu- 
nauté, dans l'accueil même de la règle commune, cherche acti- 
vement à transfigurer toute coexistence en présence et com- 
munion. 

Pour le développement spirituel, il est un milieu vital privi- 
légié : l'Église, « Agapè », éducatrice de l'amour de charité. 
C’est par l’accueil de son influence, mais aussi par un consen- 
tement actif à une place en elle et à des relations de membre, 
par une participation à son œuvre, que la vie théologale gran- 
dit comme vie de membre du Christ, et, avec elle, la vie mo- 
rale. Encore faut-il que chaque communauté chrétienne, pa- 
roisse comme noviciat, tende à se conformer à sa norme 
ecclésiale : elle-même doit obéir aux lois d’une croissance 
vitale. Ainsi le corps tout entier, comme chacun de ses mem- 
bres, « grâce à tous les ligaments qui le desservent, tire 
cohésion et unité, et par l’activité assignée À chacun de ses 
organes, opère sa croissance pour s’édifier lui-même dans la 
charité » (Ép 4, 16). 

Parmi les influences humaines, on peut enfin se demander 
quelle contribution l’action thérapeutique peut apporter éven- 
tuellement à la croissance des vertus. À la différence de l’ac- 
tion éducative, elle ne vise pas comme fin directe et essentielle 
le progrès vertueux : elle se propose de libérer, en le rééqui- 
librant, un psychisme perturbé. Elle ne veut agir ainsi de 
façon immédiate que sur les conditionnements psychologiques 
de l’acte humain et donc de l’adhésion libre à la valeur qui 
caractérise pour une part la vertu. 

Mais elle contribue indirectement À sa croissance : en net- 
toyant le psychisme des projections infantiles et des motiva- 
tions captatives et narcissiques, elle favorise une relation 
objective vraiment interpersonnelle aux autres et à Dieu, elle 
permet le passage d’une conduite aberrante, ou conforme à 
l’ordre moral d’une manière purement extérieure, à une atti- 
tude intime d’adhésion aimante À la valeur. Elle libère la 
vertu de ses entraves narcissiques et de ses contraintes in- 
fantiles et favorise ainsi sa maturation adulte. 

On à pu montrer comment une action thérapeutique réussie 
peut permettre aux vertus théologales elles-mêmes de croître 
dans leur expression humaine normale : le dépassement des 
projections infantiles qui imposent l’image d’un Dieu terrible 
ou arrangeant libère la foi comme adhésion au Seigneur et à 
l'Amour infini manifesté dans le Christ ; la rupture de l’adhé- 
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rence anxieuse au passé, l’apaisement de la recherche capta- 
tive de sécurité, le consentement À soi libérent l'espérance 
tendue vers l’aventure de l’avenir dans la paix de la confiance 
en Dieu; débarrassée du repliement narcissique, la charité 
peut servir librement Dieu et le prochain; la domination des 
fausses angoisses de culpabilité peut encore favoriser la matu- 
ration d’un véritable sens du péché comme manque à l’a- 
mour 16, 

Sans doute l’action thérapeutique semble-t-elle parfois dé- 
truire les structures morales. Sauf échec, s’écroulent normale- 
ment les structures infantiles prémorales, surmoi où angoisse 
de culpabilité, et non les structures morales elles-mêmes, 
qu’elles miment et entravent, conscience et vertu. Celles-ci 
semblent, il est vrai, disparaître avec leur ombre; peut-être 
même leur formation embryonnaire est-elle atteinte par la 
destruction des structures pré-morales qui leur prêtaient un 
appui fragile. Surtout cesse alors le refoulement des pulsions 
instinctives. Le sujet qui en prend conscience doit les affron- 
ter, les dominer et les ordonner ; encore faut-il que soit éduqué 
en lui le véritable sens des valeurs, stimulée une adhésion 
aux frustrations du renoncement : formation des vertus de 
tempérance et de force comme du véritable sens du péché qui, 
habituellement, sera réalisée au plan moral dans une relation 
spirituelle différente de la relation médicale. Si le thérapeute 
libère psychologiquement, il ne remplace aucunement l’édu- 
cateur spirituel, qui libère en Dieu par d’autres méthodes et 
À un autre niveau, bien moins encore — faut-il le noter — le 
ministre du sacrement de Pénitence, qui communique la puis- 
sance de réconciliation et la liberté triomphale du Christ res- 


suscité 17, : 


16. Igor A. Caruso, « Sur la possibilité des influences positives de a 
psychanalyse sur la vie religieuse » (Supplément de La Vie Spirituelle, 
n° 44, 1% trimestre 1958). à 

17. Ces remarques ne visent aucunement à recommander un recours 
habituel au psychiatre : une saine discrétion comme une confiance lucide 
sont nécessaires sur ce point, les éducateurs spirituels passent trop souvent 
aujourd’hui d’une opposition absolue à l'égard de toute intervention de 
type psychologique à une démission de leur tâche propre en ne comptant 
plus que sur le travail du psychiatre ou de l'analyste. Ces quelques mots 
visent à préciser la coordination, mais aussi la distinction des compétences 
du psychothérapeute et du directeur spirituel qui s’exercent sur des ter- 
rains formellement différents. Ce n’est pas le lieu d’indiquer en quels cas 
une psychothérapie peut être utile ou nécessaire. Sur les distinctions et 
les interférences entre psychothérapie et direction spirituelle, on lira, en 
particulier : André GoniN, « Action thérapeutique et action pastorale » 
(Supplément de La Vie Spirituelle, n° 44, 19° trimestre 1958). 


Aa 
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On connaît des cas douloureux où ces efforts humains, 


si adaptés et si parfaitement conjugués qu'ils soient, | 
échouent ; divers obstacles empêchent la vie morale et théo- | 
logale d'atteindre son épanouissement humain normal : désé- | 
quilibres psychologiques ou situations déshumanisantes. Les || 


échecs de l’effort vertueux sont particulièrement remarqués 
dans le domaine de la chasteté; ils n'existent pas moins dans 
ceux de l’humilité, de l’obéissance ou du courage. Faut-il dé- 
sespérer alors de la sanctification, sinon quant à la grâce, 
du moins quant à la croissance de la vie théologale ? 

Ce qui est alors bloqué, c’est l'inscription normale de la 
tendance vertueuse dans le psychisme, son expression humaine 
adéquate et harmonieuse, l’intégration équilibrée des dyna- 
mismes passionnels. L’adhésion à la valeur, l'amour spirituel 
restent possibles donc, ainsi, le principe spirituel de la vertu. 
Celle-ci peut croître à ce niveau de profondeur. À plus forte 
raison, la vie théologale peut-elle se développer : elle suppose 
avant tout l'accueil d’un salut gratuit, l’acceptation de la 
croix, l'humilité de l’amour qui s’épanouit en adoration. Sans 
doute l’échec humain ne réalise-t-il pas automatiquement cette 
démission et cet abandon confiant; il n’est pas plus facile à 
assumer spirituellement que la réussite; il peut cependant en 
constituer l’occasion et la « matière ». Ce défaut d’intégra- 
tion, privant l’amour spirituel de sa traduction et de son exer- 
cice harmonieux, l’empêchera par là même d’être pleinement 
exemplaire et fera déconseiller l’engagement dans certains 
états de vie et certaines fonctions ; il n’interdira pas une cer- 
taine sanctification dans la communion au mystère de la croix 
et une efficacité spirituelle, si la valeur est véritablement 
aimée et un accord de la vie et de l’être à ses exigences loyale- 
ment cherché $, 


* 


Ces quelques notes ne recouvrent ni toute l'étendue des pro- 
blèmes de croissance morale et théologale, ni, à plus forte 
raison, toute la morale : celle-ci doit préciser également les 
déterminations du devoir, comme l’a fait utilement, bien que 
d’une façon trop exclusive, la théologie morale dans la pé- 


18. Cf. L. BEIRNAERT, « La sanctification dépend-elle du psychisme ? », 
in L'humanisme et la grâce (Semaine des Intellectuels Catholiques, 1950, 
pp. 68-73). 
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riode moderne. Mais situés dans cette perspective de déve- 
loppement vital, beaucoup de problèmes de conscience se 
posent et se résolvent correctement, dans le respect de la 
loi universelle, qui est elle-même loi de développement : alors 
que le seul recours au devoir décourage et provoque une 
régression morale, l'appel à l’amour, qui ne peut être vérita- 
ble qu’en grandissant selon les normes de l'être, à l’intérieur 
d'un dialogue et finalement dans l'accueil d’un salut gratuit, 
libère et stimule dans l’accomplissement du bien 1. 

Elles ne suffisent pas davantage pour résoudre les difficul- 
tés d’une formation spirituelle et du discernement d’une voca- 
tion. « Mes petits enfants, vous que j’enfante à nouveau dans 
la douleur, jusqu’à ce que le Christ soit formé en vous. je 
ne sais comment m'y prendre avec vous » (Ga 4, 19-20) 
l'embarras de saint Paul est familier à l’éducateur spirituel. 
La plus exacte connaissance des lois du développement psy- 
chologique et moral ne saurait à elle seule pleinement assurer 
son jugement et son action. Il lui faut bien plus encore cet 
habitus prudentiel, art du discernement des esprits, peu à peu 
mûri par l'expérience, purifié par le détachement lucide des 
projections et transferts qui troublent le regard, affiné par la 
charité qui « croît en pénétration et parfaite clairvoyance » 
(Ph 1, 9), assoupli par la docilité à l’Esprit-Saint et particu- 
lièrement le don de conseil, illuminé par la contemplation du 
maître parfait. Ces notes ne visent à rien d'autre qu’à aider, 
au niveau inférieur de la science, l’accomplissement de cette 
tâche éducative lourde et difficile. 


C. BoucHaAUD. 


19. On pourra lire en ce sens l’article récent du R. P. CARPENTIER, 
« Lumière de la charité sur un problème pastoral difficile » (Nouvelle 
Revue Théologique, novembre 1959). 


PÉDAGOGIE SPIRITUELLE 
DU MAITRE DES NOVICES 


Il y a bien des manières de parler d'éducation. Pour le 
faire, on se réfère habituellement à des principes généraux 
qui doivent régir, d’une part l’attitude du maître, de l’autre 
celle de l'élève. Ici, la question se doit d’être abordée diffé- 
remment et traitée en fonction des divers points de vue pro- 
posés durant une session consacrée au discernement des voca- 
tions religieuses. L'idéal serait donc d’amorcer une synthèse 
à partir des réalités vivantes dont il a été donné, avec l’aide 
de spécialistes, de mieux pénétrer la complexité. 

Cependant, le premier acquis de nos réflexions a été préci- 
sément de nous faire prendre conscience plus nettement des 
multiples difficultés des problèmes humains et de l’ambiguïté 
des solutions qu’on y peut apporter. Il serait normal, face à 
cela, de commencer par envisager successivement toutes les 
conditions requises pour une éducation valable, À partir d’un 
donné initial examiné sous des angles variés. 

Ce travail toutefois a été fait. L'Église elle-même s’est atta- 
chée à dire officiellement, notamment par le document Sedes 
Sapientiae, la nécessité d’accueillir et de traiter les novices 
comme des personnes libres, originales, marquées par leur 
époque et le rythme de la civilisation contemporaine, ayant 
un passé et des aspirations propres à respecter, et aussi 
comme des êtres profondément imprégnés, jusque dans leur 
foi, par la mentalité caractéristique de leur milieu de vie. 

C’est pourquoi, et aussi dans le désir d’être plus synthéti- 
que, il semble souhaitable de chercher à dégager une ligne 
maîtresse à partir du complexe humain tel qu’il se dessine à 
nos yeux; de tâcher ainsi de définir une pédagogie corres- 
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pondant à la fois aux exigences et insuffisances les plus carac- 
téristiques des jeunes d’ ne hui et aux besoins des diffé- 
. Ordres et Congrégations, comme bien sûr à celui de 

glse entière. Dans cette perspective, nous verrons d’abord 
l'aspect caractéristique du « devenir humain »; puis nous 
situerons rapidement l'appel à la vie religieuse « à l’intérieur » 
de l’unique vocation chrétienne, pour essayer enfin de décou- 
vrir plus authentiquement un axe principal pour une pédago- 
gie spirituelle du noviciat. 


DEUX REMARQUES PRÉLIMINAIRES 


I. Le « devenir humain » 


1) Le fond de l'être. 


Au plan de l'être émerge l’aspect de mouvance, de tension 


et aussi d’inachèvement, de « non identité », donc de fragi- 
lité, de risques. L’être a un donné, il est un « je », mais il 
est si loin d’être « lui-même ». Il est un peu l’ébauche qui 


seule ne saurait se donner l’achèvement, et qui saisit sa pau- 
vreté tragique face à la plénitude vers laquelle elle est orien- 
tée. 

Au plan de la conscience, la tension inhérente à cette condi- 
tion est profondément ressentie; de plus, la vie morale est 
venue aggraver sérieusement ces difficultés. À mesure que 
nous pénétrons l’intime des êtres, la déchirure profonde qui 
existe en eux se manifeste plus spécialement par l’écart qu’ils 
ressentent, et dont ils souffrent, entre le « moi » idéal visé et 
désiré et une réalité infirme, en grande partie impuissante à 
se dépasser. 

Au plan de l’expérience, ces états humains s’expriment fré- 
quemment dans des complexes d’infériorité, d’impuissance, 
d'isolement ou d’écrasement, de supériorité, etc. 

C'est pourquoi, aujourd’hui, le besoin d’un « autre » est 
d'autant plus fort que l’homme est mieux équipé pour con- 
naître sa propre faiblesse, pour expérimenter, inventorier et 
analyser les racines profondes de son impuissance foncière 


au vrai bien. 
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2) Le regard de foi. 


La réalité, qui correspond à ces insuffisances et à ces souf- 
frances, est précisément le don de Dieu. 

La foi nous demande de croire que tout ce que nous cons- 
tatons ainsi au plan humain trouve son sens dans l’ouverture 
et l’appel au « théologal ». L’être « en devenir » qui peut 
souffrir, certes, de ne pouvoir se donner la plénitude d’ « être » 
est ainsi fait pour recevoir l'être absolu qui comblera son 
attente. Et cela, non pas seulement comme un « effet » qui, 
à partir de sa pauvreté radicale, doit révéler sa « Cause », 
mais comme un enfant de Dieu qui doit révéler son Père, 
comme un fils qui, bien qu’essentiellement « imparfait », doit 
se découvrir image de celui qui est parfait. Le pécheur lui- 
même qui, avec saint Paul, souffre de son impuissance au bien 
est destiné à recevoir une grâce nouvelle, capable de faire, 
de son état d’esclavage, un état bienheureux. L'Église nous 
rappelle que cette attente angoissée des hommes d’aujour- 
d’hui, cet appel dont la véhémence augmente avec la somme 
de misères vécues et découvertes, est permise par Dieu pour 
que l’homme soit amené à connaître et à recevoir de plus en 
plus authentiquement cet « autre » qu’il cherche et dont le 
besoin se fait, avec l’histoire qui avance, de plus en plus pres- 
sant. C’est ainsi que, dans la lumière de la foi, la condition 
humaine apparaît comme ouverture au théologal. 

Tous ces problèmes humains sont, en effet, transcendés par 
la réalité qu'est le Christ. Et si nous découvrons de plus en 
plus dans l'être une indigence fondamentale et une misère 
profonde, c’est moins de celles-ci qu’il faut partir pour con- 
naître le plan de Dieu et en saisir le sens, que de la plénitude 
de la grâce du Christ. 

Enfin, il faut se remettre sans cesse en mémoire que la 
vocation, l’appel essentiel de toute vie humaine, est l’union 
personnelle à Dieu pour sa gloire dans le service de l’Église 
entière. La vie chrétienne correspond à cette double direction 
d’un même amour. Or Dieu ne saurait permettre qu’un mal 
subsistât qui soit plus fort que la volonté du Christ de répan- 
dre dans son corps cet amour de charité. Il faut croire avec 
saint Paul encore que là où le péché abonde, où l'insuffisance 
scandalise, où les déviations portent au désespoir, la grâce 
peut et doit en quelque sorte surabonder. 
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I L'appel à la vie religieuse 


\ De Va TS à) . . . 
4 « / 1HLérIenur de Î un1que Vocation chrétienne » 


Il paraît utile, après ces réflexions, de situer brièvement 
l'appel à la vie religieuse à l’intérieur de la grande vocation 
chrétienne de l'amour de Dieu et du prochain vécu dans 
l’Église. 

La vie religieuse consiste à vivre en plénitude la condition 
chrétienne, l’état de baptisé, en vue de la gloire de Dieu et 
d’un plus grand bénéfice du Corps mystique. Elle utilise pour 
cela des moyens privilégiés. 

S. S. Pie XII (discours sur les états de perfection) a bien 
précisé que la fin de toute vie chrétienne est la même : la 
perfection de la charité, laquelle consiste pratiquement dans 
l'adhésion et l’union volontaire à Dieu. Mais, ajoute le pape, 
cet idéal, auquel chaque chrétien doit tendre de toutes ses 
forces, se réalise de manière plus complète et plus sûre dans 
l’état de perfection, au moins théoriquement. 

En quoi consiste cette manière plus complète et plus sûre ? 
I1 importe de le savoir, puisque la tâche du Père Maître n’est 
autre, en définitive, que d’y engager le novice le plus totale- 
ment possible. Pour le mieux saisir, il est suggestif de mettre 
en parallèle le cadre naturel de vie, celui de l’homme marié, 
et le cadre religieux. 


1) Cadre naturel. 


L'être humain, dit Romano Guardini (Les âges de la vie), 
est caractérisé par une tension entre l'identité de son être et 
les différentes phases par lesquelles il doit passer. Nous avons 
rappelé que les problèmes majeurs de la vie naissaient d’un 
inachévement initial, donc d’une nécessité de croissance, crois- 
sance que l’homme était incapable de se donner seul à lui- 
même. Il faut pour cela qu’il soit modelé par un cadre et des 
événements qui, tout à la fois, l’aideront à découvrir le sens 
de son inachèvement, et à franchir les étapes successives de 
son existence « en devenir ». 

L'homme mäûrit normalement à travers l’usage des grands 
biens humains : amour conjugal, profession-fabrication, pos- 
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session. On a beaucoup écrit, ces derniers temps, sur le rôle 
_éducatif indispensable du foyer, de la famille. Il va de soi 
que cette éducation ne s'arrête pas avec l’enfance ou l’adoles- !|| 
cence. L'homme se construit à travers ses responsabilités | 
d’époux et de père. Il est vrai, en un certain sens, de dire || 
que ses progrès doivent s'inscrire dans la ligne d’un don de 
soi toujours plus total et plus pur. Sa vie est une histoire 
d'amour, mais d’un amour qui évolue, qui se découvre tou- | 
jours nouveau et plus profond en se purifiant. 

L'homme retrouve dans sa vie sentimentale cette tension 
foncière entre identité et phases changeantes. Il vit un amour 
qui est toujours le même et qui, cependant, doit à chaque 
instant se renouveler et s’incarner différemment. Ce sont les 
circonstances mêmes de sa vie qui rendent ces transitions obli- 
gatoires et on sait quelle est la difficulté à les bien franchir. 
L'amour « absolu » du début que l’homme éprouve pour une 
femme va bien vite se relativiser au moyen de la vie quoti- 
dienne et de plus en plus il faudra faire appel pour réanimer 
les premiers élans trop humains à un « autre amour ». C’est 
ainsi que l’homme aura à découvrir la nécessité d’un amour 
transcendant, inépuisable et d’une qualité toute autre que ce 
qu'il identifiait trop volontiers à ses premiers et propres dé- 
sirs. C’est cette double découverte d’une carence personnelle 
et d’une fécondité à recevoir sans cesse qui sortira vraiment 
l’homme de lui-même, qui en fera un véritable adulte capable 
de servir avec humilité, lucidité et désintéressement. 

On sait aussi le prix qu’attache l’Église à la possession légi- 
time. L'homme se façonne également dans son rôle de régis- 
seur. Il se découvre d’autant plus transcendant aux objets 
matériels qu’il les possède, les gère et les organise avec une 
suffisante autonomie. Souvent ces « possessions » l’amênent 
à une plus grande ouverture sur le « social », lui donnant 
ainsi le sens de la collectivité; et elles devraient, par là, lui 
découvrir que leur rôle essentiel est, en définitive, le service 
du bien commun. 

La profession, dans la vie moderne, occupe une place très 
grande. L’exagération de celle-ci est soulignée par la tendance 
à identifier l’individu à son activité professionnelle (« Con- 
nais-tu un tel ?... qu'est-ce qu'il fait ? »). Les hiérarchies 
humaines s’établissent souvent sans aucune autre nuance d’a- 
près l’échelle mobile des revenus ou des salaires. Mais cette 
tendance déplorable souligne à sa manière l’importance édu- 


| 
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cative du métier, de la profession : responsabilité personnelle 
et collective, initiatives multiples y sont attachées; et aussi 
cette sorte de courage « obligatoire » dont l’homme doit faire 
preuve pour suivre le train du progrès, des découvertes et des 
adaptations nouvelles qui s’ensuivent. 

Un grand théologien actuel a également mis en lumière 
qu'au-delà de la possession, et en sous-œuvre de la profession, 
se trouve la fabrication, c’est-à-dire l’action transformatrice 
par laquelle l’homme, selon le plan de Dieu, exerce sa mai- 
trise sur la nature et, en humanisant celle-ci, se perfectionne 
lui-même. D'où une responsabilité personnelle et collective, 
non plus seulement à partir du métier artisanal, mais en vue 
de la construction du monde. En bref, c'est À travers tout 
cela que l’homme grandit, se transforme, « mûrit » : une his- 
toire d’amour à laquelle s’ajoute l'exercice de la paternité; une 
aventure conquérante qui façonne et élargit l’usage de sa 
liberté; une activité organisatrice qui contribue, à l’heure 
actuelle surtout, à développer autant le sens du collectif que 
de la dignité personnelle. 


2) Dans la vie religieuse. 


Certes, nous savons que tout cela est ambigu; c’est en par- 
tie en raison de cette ambiguïté que les moyens propres à la 
vie religieuse sont « plus complets et plus sûrs ». Mais, si 
ces derniers moyens sont nettement différents, ils ne doivent 
pas être marqués, par rapport aux autres, d’un signe négatif 
qui serait compensé par une grâce « spéciale ». Ils doivent, 
au contraire, être considérés comme nettement supérieurs. Et 
s’ils requièrent une grâce spéciale, c’est afin que l’homme soit 
par elle élevé au niveau de leur qualité propre qui dépasse les 
possibilités humaines. L'homme vit dans le monde avec des 
aides diverses dont la première est la femme. Il y a pour lui 
nécessité, dans une certaine mesure, de projeter sans cesse 
son idéal personnel pour le poursuivre au travers des mille 
difficultés et des luttes quotidiennes. Pour la réalisation de ce 
« projet », il a besoin des autres et avant tout de cet « autre » 
qu'est la Le aide qui lui fait face. 

Le religieux qui entend l’appel fondamental de Dieu doit 
sacrifier immédiatement tout idéal; car il va vers une réali- 
sation imprévisible. Celle-ci exige, non plus des aides, mais 


42 MAÎTRES DES NOVICES 


l’action du Seigneur. Il n’a plus besoin des autres, au sens 
où on peut l'entendre pour celui qui vit dans le monde. Il doit 
apprendre à s'ouvrir premièrement à l’Autre qui n’est pas un 
« autre », mais la source de sa vie libre et personnelle, la 
garantie de sa liberté vis-à-vis des autres. C’est à partir de 
ce fait qu’il faut considérer la supériorité et les difficultés inhé- 
rentes aux moyens qu'offre la vie religieuse. 

L'histoire d'amour que l’homme vit naturellement avec son 
épouse et ses enfants, le religieux, bien que sur un autre plan 
et à sa manière, la vit directement avec le Christ, et les âmes 
à sauver. Avant même d’adhérer à un idéal, de tenter de 
répondre à la vision toujours un peu extatique d’un ordre 
religieux ou social à promouvoir dans le monde, le religieux 
est le fiancé, la « Promise » du Christ. Dans sa grâce d'appel 
est contenue, d’une certaine façon, cette même expérience 
d’un amour absolu et irrésistible que l’homme connaît en géné- 
ral vis-à-vis d’une femme. Le fondement de sa vie religieuse, 
du « foyer » dans lequel il pénètre, c’est la réponse à une 
sorte d’impératif : « suis-moi ». 

Le religieux vivra à sa manière privilégiée l’épreuve d’a- 
mour que tout homme traverse. Ce qui lui apparaît, au seuil 
de sa vie religieuse, comme un contrat définitif, qui ne saurait 
connaître de rupture, va avoir à se renouveler et à se puri- 
fier jusqu’à ce qu’il apprenne que tout l’amour est du côté 
de Dieu. 

Par ailleurs, à la profession qu’il aurait dans le monde 
répondra une responsabilité particulière dans le corps ecclé- 
sial. Cette responsabilité, cependant, va revêtir un caractère 
spécial. De même que l’homme dans le monde devra apprendre 
à incarner ses grandes ambitions dans une sphère limitée, 
qu’il aura à en conserver la vigueur malgré les échecs et 
les épreuves, qu'il devra peu à peu soumettre sa volonté à 
celle de Dieu qui se fera connaître à travers des événements 
imprévus, le religieux devra donc apprendre lui aussi à sou- 
mettre son activité personnelle aux exigences concrètes. Mais 
il échappera, en général, à la rigueur de la lutte qui existe 
dans le monde sur le plan professionnel et qui contribue à 
maintenir éveillé le dynamisme humain. Il doit donc disposer 
de moyens propres qui ne soient pas inférieurs en puissance, 
mais au contraire supérieurs à ceux que lui fournirait la vie 
courante. Ces moyens, ce sont les vœux et les observances 
qui les lui apportent. 
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Enfin, ce que la possession procure de valeur’ éducative, 
ce que le foyer, dans sa concrétude, fournit d'équilibre et 
aussi de responsabilité personnelle et collective, le religieux 
doit en trouver plus que l’équivalence dans la vie commune 
et aussi dans la vie liturgique. 


Nécessité d’un apprentissage particulier. 


Il est déjà difficile à l’homme, ordinairement, de bien épou- 
ser les moyens qui lui sont naturellement offerts pour la pro- 
motion et l'épanouissement de son être, et par là même pour 
l'honneur de Dieu et un meïlleur service de l’ensemble du 
corps social auquel il appartient. Pour la profession de perfec- 
tion, qui constitue la base de la vie religieuse, il importe plus 
qu’en tout autre cas que l'être qui y est appelé soit aidé par 
un apprentissage privilégié. 

En général, les amours humains sont comme lancés par ce 
qu'on appelle le temps des fiançailles. Les premiers pas dans 
la vie professionnelle sont souvent soutenus par la bienveil- 
lance et l’aide efficace de la sollicitude paternelle. Dans beau- 
coup de cas, la maman est encore là pour initier le nouveau 
foyer à sa vie nouvelle. La tâche du noviciat n’est pas sans 
équivalence avec ces appuis humains. Celui-ci est, en effet, un 
temps privilégié d'introduction à un mode de vie nouveau 
et en principe définitif. 

C’est principalement la difficulté même de cette vie nouvelle 
qui postule la présence du « compagnon » qu'est le Maître 
des Novices. Celui-ci, un peu comme le père et la mère qui 
apportent leur expérience et leur patience, est chargé d’intro- 
duire, avec compréhension et douceur, l’appelé à sa vie future. 

Il faut remarquer que cet apprentissage ne saurait exclure 
ce qu’on peut appeler le triage des vocations. Le religieux, de 
façon absolue et immédiate, opère le choix fondamental que 
tout chrétien devra faire progressivement un jour ou l’autre 
sans aucune réserve : renoncer à son « projet » au profit de 
sa « vocation éternelle » (abneget semetipsum). Il n’a donc 
pas à chercher, au moins directement, l'épanouissement de 
sa personnalité humaine. Mais il importe de tenir compte des 
données concrètes telles que ses aptitudes, ses goûts, son 
milieu, ses déficiences mêmes. Tout cela doit intervenir comme 
moyens pour discerner le chemin dans lequel Dieu révélera 
son intention imprévisible. Ces éléments seront le signe que 
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le Maître aidera le novice à déchiffrer vitalement. En intro- 

_ duisant celui-ci à sa vie nouvelle, il l'aidera précisément à voir 
si sa venue au noviciat est le fruit de son « projet » ou d’une 
« vocation divine ». 


PERSPECTIVE POUR UNE PÉDAGOGIE SPIRITUELLE 
Le rappel des notions précédentes doit servir à éclairer le 


sens dans lequel une pédagogie spirituelle pourrait être envi- 
sagée auparavant; cependant deux remarques s'imposent. 


1) Le Père Maître se trouve en présence de trois réalités 
majeures : 

— Un sujet personnel qui, comme un germe à màûrir, pos- 
sède en lui-même : toute la vie ultérieure du vivant (le 
don de Dieu étant « Un »); tous les moyens de faire obs- 
tacle à l'épanouissement de ce germe par ses malformations 
personnelles, ses déviations et tendances mauvaises; — un 
cadre de vie spécifique; c'est-à-dire constitué de moyens pro- 
pres qui sont doublement destinés à épanouir le sujet et à être 
animés et perpétués pour le bien de l’Église entière; — Dieu 
qui appelle avec un amour infini et une grâce propre, en vue 
d’un don sans limite, mais spécifié dans sa forme. 


2) Certains points doivent être considérés comme acquis : 

— Le « pathologique » est écarté du côté sujet (si un cas 
avait dépassé sa compétence, le Maître l’eût adressé À des spé- 
cialistes) ; — les qualités de base d'un Maître sont possédées 
(expérience, connaissances psychologiques, théoriques et pra- 
tiques, parfaite possession et assimilation de la spiritualité de 
l'Ordre qu'il représente, etc.) ; — l’organisation du noviciat en 
tant que cadre éducatif est suffisante et répond aux exigences 
élémentaires telles qu'elles sont définies par le Droit Canon et 
les enseignements pontificaux. 


L'ORIENTATION PRINCIPALE DE LA PÉDAGOGIE 


Le Maître n'oubliera pas que la vie chrétienne ne peut ne 
pas aboutir nécessairement à une réussite sur le plan humain. 
L'essentiel est de vivre de foi, ouvert à la grâce, per- 
suadé que, par surcroît, la grâce peut guérir l’homme de ses 
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_ blessures du péché, mais aussi que les déficiences humaines 
sont parfois permises par Dieu pour garder ouvert à la grâce 
le cœur de l’homme. Il ne cherchera pas, cependant, à s’écar- 
ter de la ligne propre à l’accomplissement humain naturel 
(l'insistance de Pie XII sur ce point dans Sedes Sapientiae est 
frappante). Il visera donc la sainteté en s’attachant simulta- 
nément à faire des hommes épanouis, mûrs dans la pleine 
acception du terme. 

Or qu'est-ce qui caractérise un adulte, ou encore comment 
peut-on situer l’achèvement humain ? La plupart des courants 
de pensée actuelle, si profanes soient-ils, convergent tous plus 
ou moins vers l’idée de charité. La personne est d’autant plus 
achevée, admet-on, qu’elle est davantage ouverte aux besoins 
des autres, de la communauté, qu’elle atteint à un altruisme 
qui confine à l’oubli de soi au profit du tout. C’est bien là 
une caractéristique essentielle de l’adulte, et beaucoup de jeu- 
nes saisissent ainsi un peu partout la part de vérité que con- 
tiennent ces perspectives. Mais souvent cela demeure, pour 
eux, il faut l’avouer, une vision des choses assez abstraite. 
C'est de la « Fin », dont on parle, de ce qui doit être, et on 
s'attache ainsi volontiers à l'aspect idéal du problème. Or 
existe aussi la dimension pratique qu'il s’agit de ne pas omet- 
tre, la face « réalisation », le monde des moyens, des « péda- 
gogies », plus prosaïque, sans doute, mais aussi plus concret, 
plus attaché au réel. À ce niveau l’homme adulte se présente 
moins comme. celui qui s'élève d’un coup d’une individualité 
restrictive ou d’un cadre trop étroit à une communion univer- 
selle, ou à un partage d'intérêts sans réserve, que comme celui 
qui sait « incarner » sa vision grandiose et ses aspirations sans 
bornes, dans une sphère déterminée, dans une activité précise 
apparemment réduite. Il semble qu’en pratique le premier 
mouvement idéal ait À s’inverser : est adulte celui qui sait 
assumer le relatif, accueillir et animer l’immédiat, même en 
ce qu’il a de limitatif et d’imparfait. Il semble, aujourd’hui 
particulièrement, que les efforts du Maître devraient tendre 
vers la formation de cet adulte réaliste. 

L'idéal ne manque pas chez les jeunes, mais un certain « ro- 
mantisme » l'accompagne volontiers. Ce qui fait davantage 
défaut, ce sont des êtres capables de réaliser, dans un monde 
relatif, l’incarnation de l’absolu (relation à Dieu) qui les a 
saisis, authentiquement certes, mais avec des moyens qui leur 
convenaient et qui demandent à être dépassés. 
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La pédagogie du Maître doit plutôt s’efforcer d'amener le 
novice à un engagement sans réserves de sa personne vis-à- 
vis d’une vocation spirituelle « incarnée », c'est-à-dire d’un 
esprit bien défini et institué, qu’à entretenir un idéal dont le 
danger est d’être trop souvent un perpétuel « au-delà ». Elle 
devrait le conduire, à partir d’une visée'absolue, réelle peut- 
être, mais encore trop abstraite, à un engagement total et 
précis dans un cadre de vie spécifié. 

Par ailleurs, l'œuvre du Maître est toute d'initiation : elle 
doit tendre à permettre à un être de vivre seul le plus rapide- 
ment possible. Il importe donc pour cela que le novice par- 
vienne, non pas à subir sa vocation, si généreusement soit-il, 
mais à la vouloir, en voulant tout ce qu’elle représente de réel, 
d’actuel, et même d’immédiat. Le choix d’une vocation ne 
peut être simplement une réponse à une aspiration, une adhé- 
sion à un « esprit », c’est aussi le choix volontaire et libre 
de moyens propres et déterminés. 

Mûrir un novice, c’est donc l’aider à réduire le plus possi- 
ble l'écart entre l’absolu qu'il cherche et le réel qu'il aura 
chaque jour à assumer. C’est lui faire découvrir personnelle- 
ment le lien étroit entre ce réel qui pourra souvent lui paraître 
caduc ou « inadéquat » et l’idéal qu’il poursuit. En fait, c’est 
lui rendre évidente la nécessité d’épouser son Ordre, l’Ordre 
dans son être actuel, en se promettant au Christ. Autant, en 
quelque sorte, qu’un homme doit épouser pleinement une créa- 
ture limitée et imparfaite en choisissant l’Amour infini. 

« Maris, aimez vos femmes comme le Christ a aimé l’É- 
glise » (Ep 5, 25). C’est dans son devoir d’état que l’homme 
doit communier à la vie de l’Église entière. Pour le religieux, 
l'Ordre doit apparaître comme le milieu dans lequel il com- 
munie à la vie de l’Église. C’est en « entrant », en se « don- 
nant » à son milieu qu’il « épouse » la vie du Christ. Il semble 
que c'est dans cette perspective que pourrait se développer 
la pédagogie spirituelle du Maître. Essayons de voir rapide- 
ment comment l’appliquer aux trois réalités qu’il se doit d’u- 
nifier : Dieu, l’Ordre.et le novice. 


Ï. Le novice 


On ne peut traiter ici en détail des différentes prévenances 
dont un novice doit être l’objet. Rappelons qu’il importe avant 
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tout de lui faire découvrir, dans une lumière de foi, le fond 
de son être, dans sa dépendance à Dieu, et aussi les pôles 
majeurs de sa personnalité. Ce qui est capital, c’est qu’il se 
découvre de deux manières et qu’il prenne bien conscience 
de la façon dont s'opère cette révélation de lui-même. 


1) Vis-à-vis de Dieu. 


C’est l’être dans toute sa complexité qui est relation à Dieu. 
Le Maître doit s'attacher à rapprocher sans cesse l’être con- 
cret qu'est le novice et la réalité divine qui l’a puissamment 
saisi. Sa pédagogie doit être de plus en plus réaliste, c’est-à- 
dire qu’il doit aider le novice à découvrir que c’est seulement 
son être réel qui est un véritable appel à Dieu, et par là un 
réceptacle de la grâce. C’est là, nous le rappelions au début, 
qu'il est indispensable de savoir à quel point la réalité de la 
grâce transcende les problèmes psychologiques en les utili- 
sant. ; 

Les insuffisances qui vont se faire jour au noviciat à tous les 
plans, et les déviations qui vont émerger dans une vie de 
retraite, doivent elles-mêmes être le fondement d’une conver- 
sion permanente et finalement du don au prochain d’une expé- 
rience personnelle de la grâce. Il s’agit moins, alors qu'il 
découvre sa misère, de forcer le novice à être un « autre 
être » que de lui montrer la connexion mystérieuse entre cette 
misère même et l'amour de Dieu et du prochain. 

En un mot, ce n’est ni par un absolu moral, ni surtout en 
demeurant au plan des explications psychologiques, qu’il faut 
tenter d’épanouir un novice : c’est par le théologal, c’est en 
lui montrant À quel point son être impuissant est, par là 
même, ouverture à la forca du Christ. De cette façon, il cher- 
chera moins À se surpasser (ce qui est toujours ambigu), qu’à 
libérer en lui-même, par tout lui-même, le don de Dieu per- 
manent, germe incorruptible de sa vocation. S'il voit combien 
c'est seulement à partir de sa réalité concrète et immédiate 
qu'il rejoint vraiment Dieu, le novice pourra alors opérer cette 
nécessaire réconciliation avec un « lui-même » qu’il était trop 
tenté de quitter en raison même de l'idéal qu’il visait. 

En réalité, c’est de cette façon vitale qu’il convient de faire 
pénétrer le novice dans le mystère de la Croix, sous la pleine 
lumière de la Résurrection. C’est en vivant ce mystère même 
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qu’il acceptera sa médiocrité, ses misères, comme configura- 
tion au Christ blessé. Des plaies du Christ, il recevra la force 
d'offrir ses blessures et la grâce de guérir s'il plaît à Dieu. 


2) Vis-à-vis de l'Ordre. 


Si c’est finalement la découverte et l'acceptation de soi qui 
occasionneront au novice, dans la lumière même du mystère 
de Croix et de Résurrection, une rencontre plus intime avec 
le Dieu vivant, et aussi qui fourniront la perspective d’une 
certaine utilisation pour le prochain de ses déficiences mêmes 
(ca qui est le vrai sens d’une libération), celui-ci doit prendre 
conscience que cette découverte et cette assomption se sont 
effectuées dans un cadre et à travers des observances spéci- 
fiques que Dieu savait lui convenir. Il est nécessaire de tou- 
jours lier dans son esprit la découverte qu'il fait de lui-même 
avec sa vie actuelle. C’est à cause de ce lien sans doute que 
cette vie lui aura été très dure. La vie religieuse est âpre en 
ses débuts, en grande partie dans la mesure où elle sait être 
génératrice de vérité. Si peu à peu cette vérité doit devenir 
aimée, il importe que les conditions qui l’ont provoquée le 
deviennent également. 

Tel est le cap difficile à faire franchir au novice : du refus 
plus ou moins conscient d’être aidé à se connaître dans la 
vérité, à la volonté d’être aidé à être soi à travers cette 
découverte. C’est ainsi, cependant, que devrait s’effectuer, au- 
delà d’une adhésion intellectuelle plus ou moins restrictive, 
le choix personnel et volontaire des moyens qu'offre un Ordre 
au novice. 


IT. Za famille religieuse 


Avant de dire quelques mots de l’Ordre que le Maître repré- 
sente, il faut admettre qu’il correspond suffisamment dans ses 
structures actuelles à l’idéal qui a présidé À sa naissance his- 
torique. 

Un Ordre existe pour une mission propre dans l’Église, et 
certes, c’est généralement cette mission qu’un novice consi- 
dérera avant d’envisager le cadre et les moyens par lesquels 
elle peut s'accomplir. Il ne faudra pas négliger, bien sûr, de 
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parfaire en lui la saisie de cette mission en ce qu’elle a d'’es- 
sentiel; mais il importe également de lui indiquer toujours 
le lien entre l'esprit d’un Ordre et son expression institution- 
nelle. Il est possible qu’il ait du mal à l’apercevoir; il est 
possible aussi que celui-ci soit parfois trés voilé (par une 
déformation ou une simple infidélité à la « lettre »). À ce sujet, 
cependant, la position de l'Église telle que Pie XII l’a pré- 
cisée dans son discours au Congrès des États de Perfection, 
est nette. Il faut revenir à l’idée du fondateur telle qu’elle 
est exprimée dans la Règle et les Constitutions approuvées 
par l’Église et non décider soi-même de ce qui doit être, selon 
son goût ou son impression. 

Ce point étant précisé, il est difficile d’envisager en bloc 
tout ce que propose la vie religieuse à celui qui semble appelé 
à y pénétrer. On distingue habituellement deux composantes 
majeures qui sont comme la base de toute vie officiellement 
consacrée ; 


Les vœux et les observances. La vie liturgique et com- 
mune. 


Tout en maintenant vivantes et en cultivant ces aspirations 
apostoliques, il s’agit de faire épouser ces réalités au novice, 


le plus pleinement possible. C’est à travers elles qu’il aura à 


se parfaire durant sa vie entière, à connaître un épanouisse- 
ment personnel auquel est lié absolument le service de tous 
ses frères. 

-Avant de circonscrire rapidement la manière dont elles 
pourraient être abordées, il semble qu'une règle générale 
s'impose. Elle découle de la définition de la perfection chré- 
tienne elle-même. Pie XII rappelle que, dans le sens de l’ac- 
complissement parfait de tout chrétien, les membres de tous 
les états de perfection doivent « s’unir à Dieu par la charité 
et s’offrir à lui en holocauste, imiter et suivre le Christ, sa 
doctrine, sa vie, sa Croix et sa Résurrection, et se consacrer 
au service de l'œuvre du Christ : l’Église, comme des membres 
choisis et actifs du Corps mystique. Telle est l'obligation 
essentielle du religieux ». 

Il ressort de cette définition que tous les éléments de la vie 
religieuse, et en particulier les vœux, ont pour fin (comme 
l’enseigne saint Thomas) la perfection de la charité. Tout doit 
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être vécu par amour. Là est l’essentiel d’une vie consacrée. 
Mais cet amour, s’il ne connaît qu’une seule source, doit 
nécessairement s'orienter dans plusieurs directions. 

Tout acte religieux a, d’une certaine manière, trois objets, 
qui, bien que hiérarchisés, ne doivent jamais être désunis. Le 
consacré agit pour Dieu, pour l’Église, pour soi-même. Les 
difficultés viennent, en général, d’une trop grande insistance 
sur l’un de ces différents points ou de la négligence de lun 
d’eux. 

Il faut, au contraire, les unifier dans l’âme du novice. Il 
est indispensable qu’il sache et qu’il expérimente à quel 
point : vivre pour Dieu, c’est vouloir au plus haut point 
son propre achèvement et le bien de l’Église; — vivre pour 
le « Corps ecclésial » entier, c’est ipso facto aimer le Christ 
et soi-même en tant que membre du corps; — s’aimer soi- 
même comme Dieu nous aime (ce qui est, pour saint Ber- 
nard, le sommet de la perfection), c’est forcément chercher 
le bien de l’ensemble et accomplir la volonté d'amour de Dieu. 


1) Les vœux et les observances. 


Il suffira d’appliquer aux vœux ce simple principe général 
pour qu’apparaisse leur véritable dimension. Parallèlement, 
trois points capitaux, dont le novice doit saisir l'importance, 
peuvent être soulignés. 


— La connaissance de ce qui constitue l’essence des vœux. 
Le novice ne doit jamais les considérer comme des lois abs- 
traites conçues par l’esprit humain en vue d’un idéal de per- 
fection à atteindre. Ils sont l’expression concentrée des con- 
seis donnés par Jésus lui-même dans l'Évangile. Ils corres- 
pondent à trois attitudes intérieures liées organiquement au 
point de s’impliquer l’une l’autre et sont en fait les éléments 
de l’unique vie chrétienne vécue en perfection. C’est pourquoi 
ils traduisent une réalité très simple, une seule attitude qui 
est celle de « fils ». Ils sont la charte À laquelle l’homme doit 
sans cesse revenir pour identifier son attitude foncière À celle 
de Jésus vis-à-vis de son Père céleste. 


en La nécessité de passer du plan de l'intention à celui de 
la réalisation, 
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Si le novice était marié, il n’eût pas suffi qu'il affirmât à 
sa fiancée son intention d’être parfaitement fidèle vis-A-vis 
d’elle et du foyer qu’ils constitueraient ensemble. Il eût fallu 
qu'il s’engageât par une promesse correspondant à une obli- 
gation. Il en est de même en quelque sorte pour les vœux 
de religion. L'état de religion ne requiert pas seulement l’es- 
prit et la pratique de la pauvreté, de la chasteté et de l’obéis- 
sance ; il exige encore les trois vœux du même nom. La rai- 
son, on le sait, en est que l’état de perfection comme « état » 
requiert l’obligation spéciale de tendre à la perfection, et que 
cette obligation provient des vœux. 

Ils sont une promesse de tendre effectivement À la perfec- 
tion selon les trois conseils. Le novice doit saisir le passage 
de l'intention, du « projet » à la réalisation, c’est-à-dire à 
l’ « état » tel que l’Église le conçoit et le garantit. 


— ]1 faut enfin réaffirmer la valeur intrinsèque du don de 
soi par les vœux de religion. Cet aspect n’est pas sans cho- 
quer certaines consciences modernes : « Il est mieux et plus 
méritoire, dit saint Thomas, de faire un acte par vœux que 
sans vœux. » Ceci heurte fréquemment les jeunes qui veulent 
accorder toute la valeur d’un acte à l'intention et à sa pureté. 
C’est qu’en général, ils n’ont pas saisi le sens d’une consécra- 
tion objective « officielle » et définitive. Sans négliger leur 
souci d’authenticité, il faut les acheminer :vers le désir d’in- 
carner l'intention, de la préserver, de la contrôler, de l’en- 
cadrer. 

C’est dans ce sens que l’Église a établi des lois qui, loin 
d’être contradictoires avec la liberté absolue de l'être, sont 
au contraire pour elle une sage garantie. Elles permettent aux 
efforts humains de se maintenir en se fondant sur une réalité 
objective. Derrière elles, il y a tout le réalisme de l’Incarna- 
tion, toute la pédagogie divine, et par conséquent, le sens de 
la faiblesse et des besoins humains. C’est ce que le novice 
devrait découvrir en sachant qu’il revient à l’Église elle-même 
d’assimiler ce qu’il y a de vrai et de bon dans l’évolution 
actuelle des idées et des mœurs, tout en conservant jalouse- 
ment à la vie religieuse ce qu’elle a d’essentiel et d’excellent. 


L'obéissance. En application du principe des trois objets, 
le novice apprendra qu’il faut obéir : pour Dieu d’abord, 
auquel est due l’adoration sans limites. Obéir, c’est en pre- 
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mier lieu rejoindre la soumission amoureuse et parfaite de |} 
Jésus-Christ, en lequel, comme dit saint Paul, il n’y eut que | 
« oui » (2 Co 1, 19). Aimer Jésus, être avec lui, être son | 
« frère », sa « mère », sa « sœur », c’est accueillir et faire | 
absolument la volonté de son Père, qui de cette seule façon 
devient Notre Père. 

I! ne suffira pas, cependant, d’obéir à une « valeur » pour 
obéir à Dieu, sous prétexte que toute valeur provient de lui 
et se destine à lui être rendue; il faut obéir à l'Église, en 
laquelle s’incarnent les valeurs éternelles. 

Comme pour les deux autres vœux, il sera utile d’insister 
ici sur l’aspect objectif de l’obéissance. Celle-ci, en effet, met 
l’homme à sa place dans l'univers : c’est elle qui lui assigne 
son rang dans le jeu complexe des causes secondes. Par 
l’obéissance à des supérieurs humains, le religieux soumet 
librement sa volonté à la volonté divine et aussi à l’ordre 
qu’elle a établi (saint Thomas). 

Le novice doit comprendre ainsi qu’une âme sera belle 
d'autant plus qu’elle aura atteint par elle-même un bien diffé- 
rent et meilleur. Il devra savoir qu'il obéit : — A un Dieu 
dont il rejoindra de plus en plus la volonté objective. — A 
l'Église, pour l’ordre qu'elle représente, c'est-à-dire pour 
concourir à un bien commun qui permet d’atteindre l’organi- 
sation hiérarchique des hommes. — Pour soi enfin, car l’as- 
pect « objectif » de l’obéissance ne saurait supprimer les bien- 
faits de l’heureuse soumission personnelle qu’elle comporte. 

Avec l’obéissance, en effet, le moi évite de se ménager des 
retraites. L’obéissance garde tellement dans la main de Dieu, 
que l’Ââme peut connaître avec elle le vrai repos. 

\ 

La chasteté. Elle demande une insistance et des nuances 
spéciales. Peu d’êtres aujourd'hui comprendront la pleine va- 
leur de la chasteté, si ce n’est par l'amour universel dont elle 
est une condition majeure. En effet, la chasteté vécue pour 
Dieu seul se conçoit aisément, mais risque cependant de fer- 
mer l’homme sur lui-même : la chasteté pour soi ne peut être 
envisagée égoïstement que sous l'angle du stoïcisme. Il im- 
porte donc d’en dégager la valeur dans la connexion avec la 
charité, c’est-à-dire orientée vers l’Église entière. 

Combien de jeunes auraient intérêt à ce qu’on leur découvre 
longuement le rôle de la maternité mariale, 

Il serait regrettable, en effet, d’axer la chasteté sous le 
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seul angle du détachement. Celui-ci est l'aspect négatif d’un 
mouvement qui tend moins à se séparer du créé qu’à s'unir 
à l'incréé. Et le sens de cette union à l’incréé (qui éclaire 
tout le mystère marial) c'est de pouvoir aimer et en quelque 
sorte participer à la génération de tout le créé à partir de 
Dieu. 


La pauvreté. Sujet si actuel et délicat, la pauvreté ne peut 
être bien comprise, elle aussi, que dans sa totale dimension 
« divine » personnelle et communautaire. 

On devra montrer au novice qu’il doit être pauvre : Pour 
Jésus, parce que lui-même fut pauvre. Cela veut dire qu’on 
est pauvre pour Dieu, pour n’avoir que Dieu, pour n’adorer 
que Dieu. — Pour l'Église, c’est-à-dire pour tous ses frères. 
Pour partager leur condition ; pour leur donner le témoignage, 
dont ils ont besoin, et aussi pour la valeur de mérite qui 
revient à la pauvreté au plan mystique. — Pour soi enfin, 
pour vivre plus parfaitement l’in manus tuas et connaître la 
véritable liberté qui postule l’expropriation la plus totale. La 
pauvreté reste le moyen sûr d’atteindre à la pure espérance, 
vertu dont notre époque sent profondément le besoin. 


Dans cette perspective, il est indispensable de montrer 
l’étroite correspondance des vœux avec les vertus théologales. 
Si c’est aujourd’hui un point de vue bien connu et utilisé, 
on ne voit peut-être pas toujours assez combien c'est d’abord 
par le « théologal » qu’on accède à la spiritualité objective 
que réclament les mentalités contemporaines (cf. Th. DEMaAN, 
« Pour une spiritualité objective », La Vie Spirituelle, sep- 
tembre-octobre 1944, pp. 100-102). C’est toujours en étant liée 
à la foi que l’obéissance apparaîtra comme une attitude objec- 
tive, théocentrique, comme le fait d’un être tourné vers « l’au- 
tre » aux aguets de sa « Parole » qui est pure « objectivité ». 
C’est dans son lien avec l’espérance qu’on apercevra à quel 
point la pauvreté se mesure et finalement ne prend appui que 
sur Dieu. La chasteté enfin, liée à la charité, se découvre 
comme oubli de soi pour l’amour total de l’autre et des autres, 
condition de nouvelles et parfaites relations avec Dieu comme 
avec les hommes. 


Pour conclure, il faudrait parvenir à ce que le novice sai- 
sisse en quoi les vœux sont eux-mêmes, pour lui, pédagogie 


* 2 Ke A PR ol 


54 MAÎTRES DES NOVICES 


indispensable tout au long de l'existence. Un homme, après. 


de longues années de mariage, parvient à découvrir, dans 
une certaine mesure, à quel point son foyer fut la condition 
de sa promotion spirituelle personnelle, à quel point, à tra- 
vers les obligations mêmes qui lui incombaient, il reçut bien 
au-delà de ce qu’il put lui-même apporter. C’est par une 
expérience semblable que le novice sera capable de vouloir 
vraiment ses vœux, de s’y attacher humblement comme à un 
pédagogue dont il aura besoin tout au long d’une vie qui ne 
sera, en définitive, que redressement et croissance. 

L'homme mûr n’apparaît-il pas comme celui qui, saisissant 
à la fois sa misère et la sainteté de Dieu, voit la nécessité, 
tout en épousant Dieu, d'épouser profondément : l’obéis- 
sance religieuse comme le pédagogue devant le conduire à la 
liberté du « fils unique »; — la pauvreté qui seule saura vrai- 
ment éduquer la libéralité spirituelle qu’il rêve de prodiguer 
un jour sans mesure; — la chasteté qui parviendra à libérer 
totalement son cœur dans la divinisation de son affectivité 
même. 

En résumé, il faut envisager les vœux avec un double réa- 
lisme : d’une part, celui de l’incarnation qui requiert de rap- 
procher sans cesse la personne humaine des Personnes divi- 
nes et de toutes les personnes qui constituent l’Église : c’est 
le lien à faire entre les trois « objets » vers lesquels tout acte 
doit tendre simultanément. D'autre part, celui de l’absolu 
divin qui requiert en tout le primat du « théologal ». 

C’est là qu’il faut montrer la connexion, dans la charité, 
des vœux et des vertus théologales. Il sera possible alors de 
centrer la vie religieuse sur l’union des volontés divine et 
humaine, union sur laquelle repose tout la mystique de saint 
Jean de la Croix et des deux saintes « Thérèse ». 

On retrouve ainsi sans durcissement le caractère essentiel 
de l’obéissance, seul vœu qui soit présent dans toutes les for- 
mules de profession. C’est qu’il répond à une attitude dont 
Notre-Seigneur fait le signe de la charité : « Si vous m’aimez, 
vous garderez mes commandements » (J]n 14, 15). 


On entrevoit alors que les vertus théologales sont avant tout 
l'apprentissage de l'attitude de fils. La relation à son Ptre 
que Jésus nous découvre et qui est l’essentielle et absolue 
nouveauté de son message doit devenir, dans une amoureuse 
soumission, notre attitude vis-à-vis de lui, de sorte que nous 
devenions à notre tour « fils » dans un même amour (Jn 6. 57). 
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On distingue habituellement les observances principales des 
observances secondaires. Les premières touchent de si près 
à l'esprit d’un Ordre que, sans elles, celui-ci ne saurait exis- 
ter, se développer, ou se communiquer. Les secondes, au con- 
traire, sont variables ; faites de précisions tout À fait prati- 
ques, leur rôle est de permettre aux lois générales d’être 
appliquées intelligemment selon les époques. 

IH est nécessaire, tout en lui précisant leur hiérarchie, 
c'est-à-dire ce qu’elles ont de relatif ou d’ « immuable », d’in- 
troduire le novice aux unes comme aux autres. I1 doit être 
amené à les vouloir et non à accepter de les subir. Une fois 
admis qu'il les vit pour Dieu, il importe de dégager en quoi, 
elles aussi, sont pour lui, novice, des pédagogues nécessaires 
dont l’Église a ratifié la forme. 


Par rapport au premier point, il n’est pas inutile de prendre 
conscience d’un fait fréquemment rencontré aujourd’hui : les 
jeunes ont toutes les vocations. Ils veulent embrasser toutes 
les valeurs à la fois; tout ce qui leur paraît valable et utile 
doit être intégré. Ceci relève, certes, d’une facilité d’assimila- 
tion, souvent d’une générosité naturelle et aussi de la volonté 
de servir les hommes du monde entier avec efficience et sans 
rien exclure. Mais cette tendance dénote aussi une répugnance 
à incarner l'idéal dans un cadre précis, et, par conséquent, 
un certain dilettantisme qui peut être une forme subtile de 
dégagement du réel ou d'amour de soi. Les novices doivent 
apprendre à incarner leur amour dans une vocation bien défi- 
nie, non seulement par un « esprit », mais aussi par des obser- 
vances et des coutumes dont nul ne saurait se dispenser. Il 
faut leur montrer que le bien de l’Église exige qu’un Ordre 
conserve son originalité spécifique, sans qu’il y ait, au con- 
traire, la moindre contradiction avec sa mission de salut uni- 
versel. 


Quant au deuxième point, on ne saurait négliger le rôle 
éducateur des observances même secondaires. Le novice doit 
savoir que c’est aussi et inévitablement à travers elles qu’il 
épouse une famille, que celle-ci a charge de l’éduquer, de 
l'imprégner de ses richesses propres, et qu’elle n’y parviendra 
que s’il choisit de se conformer à ses traditions. Ce qu'un 
homme doit faire dans sa vie civile, un religieux ne devrait-il 
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pas le réaliser mieux encore dans une existence consacrée ? 
Ordinairement, chacun est appelé à se plier et à adopter un 
style de vie. Nul ne peut agir suivant sa seule fantaisie ou ses 
aspirations. On ne peut renier le milieu dans lequel on évolue, 
la classe sociale à laquelle on appartient, qui, l’un et l’autre, 
ont leur caractère et leurs habitudes propres. Les patrons 
s'entendent affirmer qu’un employé ne devient un véritable 
collaborateur que dans la mesure où il fait siennes les mœurs 
de la maison (en ce qu’elles ont, bien sûr, de positif). Le reli- 
gieux ne doit pas vouloir échapper à ces humbles nécessités 
humaines ; sa vie hors du monde risque de les lui cacher, et 
le danger de l’idéalisme le guette en permanence. C’est au 
Maître de lui montrer quels moyens lui sont offerts pour sup- 
pléer heureusement à la valeur éducative d’une vie sociale 
ordinaire. 

De toutes façons, c’est encore à la lumière du mystère de 
la croix que l’observance se justifiera absolument pour lui, et 
dans tous ses éléments. Les observances, en effet, doivent par- 
fois être acceptées au-delà de toute explication, comme par- 
ticipation au mystère de la Croix. Acceptation dans laquelle 
se trouvera souvent une lumière de résurrection pour « com- 
prendre » ce qui faisait primitivement « scandale ». 


11) Vie liturgique et vie commune. 


Il est aisé d’appliquer à la vie liturgique et à la vie com- 
mune ce qui vient d’être dit à propos des vœux et observances 
(cf. P. BaAsseT, « Adaptations au sujet du sens communau- 
taire et de la charité fraternelle », Supplément Vie Spirituelle, 
n° 5, mai 1948, pp. 73-85). 

Rappelons simplement ici que, pour soutenir la pédagogie 
du Père Maître, il est bon qu’un noviciat conserve une cer- 
taine austérité et ne perde pas son caractère d’épreuve. Les 
novices doivent y toucher le fond d’eux-mêmes : c’est en 
grande partie à cette condition qu’ils seront aptes et prêts à 
choisir la vie qui leur est offerte. Non plus à la choisir avec 
suffisance, comme carte acceptable, dans un éventail de pos- 
sibilités, mais comme le cadre concret qui correspond à leurs 
besoins réels, et non plus seulement à l'idéal entrevu. C’est 
seulement quand un novice aura fait l'expérience de son « inu- 
tilité » foncière, de la vanité de ses seuls efforts humains, 
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qu’on pourra alors lui parler avec fruit du devoir d'état qu'est 
la prière liturgique. C’est quand il connaîtra mieux la puis- 
sance de ses mouvements d'orgueil et d’égoïsme qu’il pourra 
envisager la vie communautaire, non plus comme un fait à 
admettre, mais comme la nécessité des autres, de l’apparte- 
nance à une famille et qu’il concevra alors, en religion même, 
le bien fondé d’un certain esprit de corps. 

La philosophie personnaliste a fortement montré, ces der- 
nières années, que la personne ne saurait être ouverture aux 
autres, « au communautaire », avant d’être découverte et inté- 
riorisation d’elle-même. Ceci peut se vérifier à tous les stades 
de la vie spirituelle. Par ce double mouvement, le Maître 
pourra amener le novice à voir raisonnablement dans sa vie 
de prière son devoir d’état premier qui, alors que l’apostolat 
n’est pas encore à entreprendre, justifiera à lui seul sa condi- 
tion présente; dans sa vie communautaire, son devoir d’état 
second, mais aussi essentiel pourrait-on dire, qui consiste à 
rendre à ses frères la vie épanouissante tout en s’enrichissant 
lui-même à leur contact. En tout Ordre religieux, la vie com- 
mune doit être dilatante parce qu’exigeante. Saint Jean de la 
Croix, dans ses Précautions, montre à quel point le frère im- 
parfait exige l'exercice de la vraie charité, de celle qui est 
absolument « gratuite ». C’est en cela qu’il doit être décou- 
vert par le novice comme un ministre de Dieu, et comme con- 
dition de l’amour pur. 

Cela, le Père Maître a pour mission d'amener le novice à 
le « croire », et non seulement à le comprendre (la compréhen- 
sion étant en fait le fruit de l'expérience). Cette foi dans la 
fécondité de la vie commune est peut-être un aspect capital 
de l’éducation du noviciat. Besoin des autres, besoin du cadre 
liturgique, besoin d’une vie communautaire et familiale, à la 
fois dans l’adoration et le témoignage. La véritable décou- 
verta de ce besoin semble se révéler finalement comme la con- 
dition d’une profession religieuse pleinement valable. Et cet 
« avoir besoin » n'est-il pas le seuil d’une vie adulte fruc- 
tueuse, alors que le seul désir de tout apporter et de tout trans- 
former est souvent le signe équivoque d’une absence de ma- 
turité ? 

Ceci postule, ainsi qu’il a été dit, que le Maître aide le 
novice, d’une part à la découverte de soi, et de l’autre à une 
assomption volontaire et totale des réalités concrètes et spéci- 
fiques que lui offre sa famille religieuse. Ce travail ne saurait 
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se faire, bien sûr, hors de l’amour divin qui, sans cesse, 
éclaire, transforme et purifie. 11 reste à essayer d’en dire quel- 
ques mots avant de conclure ces trop rapides suggestions. 


Le Dieu vivant 


Nous avons vu que le Maître se trouvait, d’une certaine 
façon, face à trois réalités : Dieu, le novice, et un esprit ins- 
titué. Que vis-à-vis du novice, sa pédagogie devait être essen- 
tiellement réaliste dans une lumière de foi, et_faire toujours le 
lien avec les structures concrètes de l'Ordre. Que, vis-à-vis de 
cet Ordre, il devait s’attacher d’une part à découvrir au novice 
toute la dimension de ses éléments constitutifs, sans, cesser de 
les lier entre eux, et à partir de cela, l’amener à épouser la 
réalité bien déterminée que cet ordre représente dans l’Église 
du Christ. Cette tâche s'appuie, bien entendu, sur Dieu, dont 
l’action transcende tout effort humain. Il convient, cependant, 
semble-t-il, que le Maître s'attache à découvrir, suivant les 
besoins immédiats du novice, tel ou tel aspect de la réalité di- 
vine, et ainsi, que sa pédagogie, tout en reposant sur l’infinie 
richesse de ce Dieu vivant, ne cesse d’être profondément 
humaine. 


Transcendance et immanence. 


De tout temps, l’homme a oscillé entre deux tendances 
extrêmes : placer Dieu absolument « au-delà », ou tout à fait 
« proche ». Il semble que notre époque soit un temps où se 
découvrent particulièrement les valeurs d’immanence. 

Si les novices n’échappent pas à l'influence souvent très 
positive de leur génération, ils restent tous marqués, en raison 
de eur tempérament, de leur éducation et de leurs expériences, 
par l’une ou l’autre face du même visage divin. Il ne faut pas, 
sans doute, briser leur manière propre de rejoindre Dieu. Mais 
on se doit d’éduquer celle-ci en leur découvrant avec insis- 
tance l'aspect de l’unique réalité qui tend à leur échapper. 

Si la saisie de la transcendance divine est avant tout un 
don, elle ne peut être, par ailleurs, que le fruit d’une longue 
purification ; sans cela le Dieu transcendant risque de n'être 
que l’idée abstraite d’universel ou d’absolu. 
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I convient donc que le novice trop porté vers la transcen- 
dance soit régulièrement éprouvé À partir des exigences con- 
crètes que la vie lui propose; il s’agit, en effet, que cette 
transcendance devienne pour lui le fait d’une certaine expé- 
rience qui se vive à partir du concret, de l’ « immanent ». De 
cette façon seulement, il découvrira que les deux pôles divins, 
loin de s'opposer, doivent se rejoindre, et que la vie la plus 
ordinaire est la condition même de son contact avec le Très- 
Haut. 

D'autre part, la tendance à une vision du divin trop imma- 
nente, risque d’aboutir à une caricature de Dieu. Au plan pra- 
tique, elle peut diviser et perdre le novice dans l’analyse sou- 
vent déconcertante des causes secondes (voir Dieu partout, 
c’est finalement le trouver nulle part). Il sera nécessaire en ce 
second cas d’axer immédiatement la vie du novice sur une 
attitude franchement théologale. L'acte anagogique de saint 
Jean de la Croix (Conseil 5) peut être aujourd’hui, surtout tel 
qu'il est retraduit par sainte Thérèse de l’Enfant-Jésus, la 
pédagogie spirituelle la plus adéquate (Le réalisme spirituel, 
du P. Victor de la Vierge, Lethielleux). 

D'une façon générale dans l’un et l’autre cas, Dieu demeure 
encore beaucoup trop identifié au propre « projet » du novice. 
Les tempéraments plus sensibles projettent leur désir confus 
dans une vision immanente de Dieu et les tempéraments plus 
intellectuels s’expriment dans une adhésion pour le moins 
équivoque où la notion de transcendance domine. 

C’est à partir de là qu’apparaissent indispensables dans tous 
les cas les purifications de l’âme décrites par saint Jean de 
la Croix. Le Maître doit s’apercevoir, à partir de tous les 
sujets qui lui sont confiés, que Dieu est tout et fait tout, que 
seul il peut redresser chez un novice cette « courbure » intimes 
de l’Âme qui le porte à se rechercher d’abord et sans cesse 
lui-même. Il doit savoir rapidement que seul Dieu peut mener 
l’Âme au « rien » qui est la condition du tout. Le Père Maï- 
tre, avec cette conviction de la primauté absolue du divin, 
peut alors s'appliquer à aller dans le sens de l’œuvre de Dieu 
en aidant la nature à éprouver de plus en plus la vanité de sa 
propre recherche. 
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Réalisme de l’incarnation. Sens de l’Église. 


Sur us autre plan, on retrouvera chez les novices la même 
oscillation humaine : celle qui existe entre les signes et la 
réalité et, d’une certaine façon, entre l’esprit et la lettre. Com- 
bien d’âmes sont éprises aujourd’hui d’un idéal si pur que 
tout ce qui n’est que signe doit être finalement rejeté au pro- 
fit de la réalité ineffable, alors que d’autres, par contre, ont 
bien du mal à dépasser le signe pour atteindre une réalité que 
celui-ci dissimule, tout en la donnant. 

Il est absolument nécessaire d’éduquer dans de nombreux 
cas le sens du réalisme de l’incarnation rédemptrice et de la 
pleine dimension de l’Église. Pour les premiers, épris d’un 
Christ idéal, l’Église ne saurait être celle de Jésus qu'à la 
condition d’être dans sa réalité historique même aussi par- 
faite que son chef. Pour les seconds, tout est « baptisé » 
a priori sous le seul critère de l'utilité, et l’essentiel consiste 
dans le développement des structures. 

Il y a, de fait, un paradoxe dans la condition du chrétien 
en ce qu'il n’est chrétien qu’en étant d’Église. Celui-ci doit, 
en effet, dépasser constamment ce qui est visible pour attein- 
dre la réalité invisible (et cela totalement, car c’est le propre 
de ce qui est signe d’être absolument traversé). Par ailleurs, il 
doit toujours revenir aux signes pour participer à la réalité 
qu'ils dissimulent dans une mesure variable. Cette condition 
paradoxale doit être pleinement assumée par l'Amour; lui 
seul empêchera de disjoindre ce qui ne peut maintenant cesser 
d’être uni. 

La pédagogie spirituelle du Maître doit donc tenter de 
“réduire chez le novice l’écart entre la réalité qu’il atteint et 
les signes par lesquels il l’atteint. Le novice doit expérimenter 
sans cesse, sous la conduite du Maître, qu’il n’atteindra Jésus- 
Christ qu’à travers cette Église dans sa réalité historique, | 
qu’à travers son Ordre tel qu'il est, avec ses caractères et 
structures propres, et aussi ses insuffisances actuelles. Il aura 
sans doute à « dépasser » constamment par l’intérieur ce qui 
constitue son cadre d’existence, mais à le dépasser en sachant 
qu’il ne peut absolument pas se dispenser d’en vivre. 
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« Connaissance d’un seul amour. 


C’est l'amour seul qui unit, qui porte du fruit, qui croit 
tout, espère tout, supporte tout. Les raisonnements du novice, 
ses idées, ses projets personnels, sont voués, à un moment ou 
à un autre, à se heurter au paradoxe de l’incarnation et de 
la rédemption. Tiraillé entre une soif d’absolu et son exis- 
tence dans un monde relatif, il ne devra, en fait, céder ni à 
l’un ni à l’autre, mais rejoindre la personne du Christ qui 
unit mystérieusement deux réalités infiniment distantes : l’a- 
mour incréé et la créature. Le « compagnon » qui lui est 
donné doit l’aider à découvrir à travers toutes choses la pré- 
sence de ce seul et même Amour, parfois difficilement recon- 
naissable. 

Le novice parviendra ainsi à aimer sa vie concrète, ses frè- 
res, son Ordre, en aimant Jésus-Christ; il saura qu’il vit 
d’un amour dont la transcendance consiste précisément à être 
présent aux plus pauvres des efforts humains. 


* 


La pédagogie spirituelle du Maître peut apparaître, après 
ces quelques réflexions, profondément délicate; elle n’est 
cependant pas tellement différente, en son fond, de ce que 
devrait être toute œuvre d’éducation chrétienne. 

L'être humain présente les mêmes indigences caractéris- 
tiques qui demandent à être connues, utilisées, et enfin trans- 
formées. À travers celles-ci, l’homme se découvre en mouve- 
ment, dans une poursuite incessante de l’absolu; en cela 
même, il tend plus ou moins à rejeter tout ce qui est connu, 
pour se porter toujours plus avant à la rencontre du « grand 
Inconnu » qui l’attire. 

Le jeune homme n'est-il pas un jour déçu par le foyer 
paternel dont l'insuffisance lui apparaît soudain, puis par des 
études qui avaient pourtant saisi tout son être? Un jour, il 
connaîtra une crise vis-à-vis de son propre foyer qui limite 
à sa façon ses ambitions sans mesure, face aussi à sa vie 
professionnelle qui l’obligera à marquer le pas. 

Ce mouvement vers un « au-delà », s’il est en quelque 
sorte constitutif de son être même, n’est pas pour autant 
exempt de péché; l’élan vers un « toujours plus » est pour 
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lui dans son ambiguïté, non seulement une cause de souffrance 
permanente, mais il risque d’être l’échec de sa vie si la ren- 
contre du Christ ne l'amène pas à une attitude nouvelle. S'il 
faut que son mouvement vital conserve toute sa force, il 
devra, d'une certaine manière, s’inverser radicalement. Le 
dépassement de soi devra passer, en effet, par l'acceptation 
de soit pour devenir uniquement une ouverture permanente 
à la grâce. 

Le dépassement des conditions limitatives d'existence devra 
connaître la pleine acceptation de ces conditions mêmes pour 
devenir occasion à la fois d’y trouver et d’y incarner davan- 
tage la grâce du Christ. 

Le mouvement humain doit devenir, en Jésus-Christ, mou- 
vement divin, c’est-à-dire que l’ambition première humaine 
doit « mourir » et se fondre dans le mouvement de l’Incarna- 
tion-Rédemption, dans le travail d’enfantement douloureux de 
l’Église entière. 

La pédagogie du Maître doit viser, dès le début, à ce 
« renversement des valeurs »,-qui n’est autre que la conver- 
sion à l'Évangile du Christ. C’est donc par un réalisme total 
qu'il doit essayer à le faire atteindre aux novices aussi bien 
dans la connaissance et l’utilisation de ce qu’ils sont concrè- 
tement que dans la pleine assomption des moyens offerts par 
la vie religieuse spécifique à laquelle il est chargé de les intro- 
duire. 

En un mot, il faut éduquer « vitalement » à l’amour de 
l’Église. Une véritable éducation ne peut être que « vitale », 
c’est-à-dire qu’elle ne peut se faire profondément qu’à partir 
de l’amour vivant de Dieu, bien sûr, mais aussi à partir 
de toutes les fibres de l’humain et d’un cadre familial concret. 

Ces derniers mots ne nous conduisent-ils pas à une péda- 
gogie qui doit rester la norme de toute éducation humaine : 
celle de la Bible? La pédagogie divine, telle qu’elle s’exprime 
dans l’histoire du peuple élu, n’apparaît-elle pas, en effet, 
essentiellement vitale, c’est-à-dire utilisatrice de tout l’hu- 
main et toujours prête à se plier À ses nécessités les plus 
humbles ? Par ailleurs, l'Histoire Sainte elle-même est une 
succession de petits faits apparemment contingents, souvent 
insignifiants : quelle dimension historique a donc pour le 
païen la migration d'Abraham ou la vie cachée de la Vierge ? 

Cependant, tous ces actes très « particuliers » limités À la 
fois par leurs auteurs et par le cadre dans lequel ils s’insèrent, 
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ont une portée universelle et prennent finalement valeur d’ab- 
solu. C’est qu'ils s'inscrivent définitivement dans une histoire 
humaine qui est aussi une histoire divine : celle de l’Incarna- 
tion. Vivre en sachant que tout peut contribuer à la crois- 
sance du corps du Christ : Voilà la réalité dans laquelle se 
situe le « risque » humain qu'un regard sur l'être « en deve- 
nir » nous faisait tout d’abord évoquer. 

Dans cette perspective, si la pédagogie spirituelle du Maître 
demeure difficile, en raison à la fois de la complexité des élé- 
ments et des limites personnelles de l’éducateur, elle peut 
alors, dans la foi et avec le réalisme nécessaire, se découvrir 
comme une tâche très simple : apprendre à vivre et à aimer, 
à l’intérieur et avec le monde où Dieu nous a placés. 


P. VICTOR DE LA VIERGE, O.C.D. 


PSYCHOPÉDAGOGIE 
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QUELQUES NOTIONS 
DE PSYCHOLOGIE 
DES GROUPES 


Il est sans doute arbitraire de séparer trop nettement le 
point de vue de la psychologie dynamique et celui de la socio- 
logie. Même dans le dialogue le plus fermé entre deux indi- 
vidus, les influences sociales sont présentes, ne serait-ce que 
du fait des expériences antérieures des sujets, du contexte 
de leur rencontre, des rôles sociaux qu'ils jouent l’un à l'égard 
de l’autre. 

Cette réserve étant faite, il n’est pas moins vrai que si 
l'on s’en tient aux dynamismes immédiats de la conduite, on 
peut légitimement avancer que « le social commence à partir 
de trois personnes ». En effet, c’est dans la relation à trois 
que commence à s'imposer un minimum d'organisation et 
d'équilibre de l'interaction des individus. Il en résulte des faits 
nouveaux, des phénomènes de groupe qui relèvent de l’ana- 
lyse psycho-sociologique. 

L'étude de l’homme en groupe s’est considérablement déve- 
loppée au cours de ces dernières années. Ceci est dû à l’évolu- 
tion de la société et de notre mode de vie. Un même individu 
est appelé à faire partie d’un nombre grandissant de groupe- 
ments humains (famille, syndicats, groupes de voisinage, ate- 
liers, bureaux, entreprises, groupements politiques, religieux, 
culturels, récréatifs, etc.). Il est pris dans des réseaux de rela- 
tions qui conditionnent étroitement sa vie, et qui doivent être 
mieux connus. 

Les notions que nous allons résumer paraîtront à certains 
des évidences. Cependant, c’est à partir de telles constatations, 
apparemment banales, que s’est édifié tout le mouvement des 
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relations humaines dans l’industrie qui exerce actuellement 
une influence déterminante sur l’organisation des entreprises. 
Il n’est donc pas inutile de procéder à la mise en ordre de 
quelques données essentielles. 


Un groupe se caractérise essentiellement par l’interdépen- 
dance d’un certain nombre d'individus dans la poursuite d’ob- 
jectifs déterminés (individuels ou collectifs). Le psycho-socio- 
logue le considère comme un système. social dont la vie réa- 
lise un constant équilibre entre divers éléments. Mais ceux-ci 
sont fort divers. On peut les classer en deux grandes caté- 
gories 

1) Un groupe comporte des facteurs constitutionnels, un 
ensemble d'éléments que l’on peut analyser avant que les 
membres entrent en relations les uns avec les autres. Par 
exemple, le nombre des membres, la tâche du groupe, les 
personnalités des individus. C’est là l’aspect statique de l’é- 
tude du groupe. 

2) 11 y a d’autre part les processus d'interaction. Qu'est-ce 
qui se passe dans les: rapports entre les membres du groupe? 
Quelle est l’organisation qui nait spontanément de leurs rela- 
tions ? C’est l’aspect dynamique de l’étude. 


I. Les facteurs constitutionnels. 


À eux seuls, ils sont nombreux. Nous en retiendrons sept 
que nous décrirons brièvement 


1) LA POSITION DU GROUPE DANS LA SOCIÉTÉ 


C’est par là que l’analyse doit commencer. Trop d’auteurs 
américains ont fait des études de groupes sans référence au 
contexte social qui environne une collectivité. Or celle-ci n’est 
pas un organisme clos sur lui-même. Elle est' liée à l’ensemble 
de la société par des éléments qui conditionnent étroitement 
son fonctionnement, qui lui donnent certains traits spécifiques. 
Par exemple, qui a pris l'initiative de sa formation, quelle est 
l’origine de l’autorité, quelle est la fonction remplie dans la 
société, etc. ? 

Si l’on ne tient pas compte de ces facteurs, on risque de 
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faire une étude des relations humaines qui laisse échapper 
une bonne part de la réalité, puisque toutes les explications 
seront recherchées au sein du groupe lui-même. 

Une communauté religieuse est soumise aux phénomènes 
généraux de la vie de groupe, mais ceux-ci se déroulent dans 
un certain contexte qu’il importe de ne pas méconnaître. 


2) LA TAILLE DU GROUPE, LE NOMBRE DE SES MEMBRES 

Élément très important à considérer, car plus un groupe 
est large, plus sa structure de relations peut être complexe. 
Cette complexité s’accroît très rapidement à mesure que le 
nombre des participants augmente. Ainsi, la vie du groupe ne 
sera pas la même si nous avons affaire à un groupe restreint 
ou à un groupe étendu. 

Par groupes restreints, l’on entend des groupes dont les 
membres peuvent se percevoir les uns les autres et avoir entre 
eux des relations psychologiques directes d’une certaine sta- 
bilité (les Américains les appellent « face-to-face groups »). 

Toute collectivité plus large repose naturellement sur la vie 
de nombreux groupes restreints. Mais son fonctionnement met 
aussi en œuvre d’autres processus que ceux qu’on trouve dans 
ces derniers, notamment en ce qui concerne les relations entre 
les individus et entre les groupes eux-mêmes. 

L'étude de la taille d’un groupe évoque une intéressante 
question. On se demande quelle est la taille « optimale » d’un 
groupe, celle qui assure soit le fonctionnement le plus efficace, 
soit la satisfaction la plus grande parmi les membres. 

Le problème se pose d’une manière particulièrement vivante 
pour les groupes restreints (groupes de formation, de thérapie, 
équipes de travail, commissions diverses). Comment obtenir 
l'interaction la plus efficace ? 

Pour la formation des cadres de l’industrie, la méthode 
T. W. I. (Training within industry) est appliquée dans des 
groupes de 7 à 10 membres. Pour les groupes de thérapie, 
Foulkes estime que l'effectif optimal est de 7 à 8 membres. 
Si l’on descend trop en-dessous, le groupe risque de manquer 
de vitalité. Au contraire, si l’on augmente le nombre des 
membres, et si l’on passe À 15 ou 20, le groupe ne participe 
jamais tout entier à la discussion. En outre, on constate que 
les membres ne se perçoivent pas tous au même degré. La 
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perception simultanée des individus autour d’une table de réu- 
nion paraît limitée à une dizaine de personnes. Au-delà, il se 
produit des phénomènes de sélection dans la perception, d’éla- 
boration de sous-groupes qui risquent de cristalliser les oppo- 
sitions. 


3) LA COMPOSITION DU GROUPE 


Est-il homogène ou hétérogène ? Dans le premier cas, les 
membres ont des caractéristiques communes (âge, sexe, na- 
tionalité, profession, etc.). Ils s’identifient facilement les uns 
aux autres par rapport à l’autorité et à la tâche du groupe. 
Dans le second cas, la cohésion sera d’une nature différente. 
Elle pourra être très forte en raison de la complémentarité des 
participants, mais le problème des communications appellera 
alors une attention particulière. 


4) L'ORGANISATION FORMELLE 


Elle prévoit officiellement, plus ou moins sur le papier, les 
conditions du fonctionnement de la collectivité. Elle institue 
une certaine hiérarchie de l’autorité qui comporte en général 
des lignes directes et des lignes fonctionnelles. I1 y a hiérar- 
chie directe lorsqu'un chef délègue la totalité de ses pouvoirs 
à un subordonné sur une fraction de la collectivité. Et la hié- 
rarchie est fonctionnelle quand un chef délègue une partie de 
ses pouvoirs à un subordonné spécialisé qui n’exerce son auto- 
rité que dans le domaine de sa compétence. 

Remarquons, à ce sujet, que la diffusion des techniques dans 
tous les domaines entraîne une croissance des liaisons fonc- 
tionnelles, ce qui crée des difficultés dans les collectivités 
accoutumées à une structure autoritaire. 

Au point de vue psycho-sociologique, l’organisation for- 
melle a deux conséquences qui doivent être précisées : 

— Elle détermine un système formel de positions, de rôles 
et de statuts. Ces termes expriment la situation des individus 
par rapport à la structure sociale de la collectivité telle qu’elle 
résulte de l’organisation formelle. Du fait de la division du 
travail, chacun occupe dans une collectivité une position qui 
le situe par rapport à autrui. La position assigne À l'individu 
un certain rôle formel, c’est-à-dire un type de comportement 
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qui est attendu par autrui, un modèle-type de conduite. 

La collectivité fonctionnera selon ses règles formelles dans 
la mesure où les rôles de chacun sont bien précisés et où cha- 
cun joue le rôle qui est attendu de lui. (Nous parlerons tout 
à l'heure des rôles non formels qui se dégagent spontané- 
ment de la vie collective.) 

L'organisation formelle comporte aussi un système de sta- 
tuts, une hiérarchie des positions les unes par rapport aux 
autres. (Nous verrons que les processus d’interaction abou- 
tissent souvent à créer un système de statuts différent, en 
fonction du prestige qui s'attache aux fonctions exercées.) 

— Elle définit, en outre, des réseaux de communications 
approuvés pour la transmission des informations verbales ou 
écrites, des demandes et des ordres. Souvent, on ne peut pas 
communiquer directement avec le grand patron. On doit 
suivre la voie hiérarchique. Nous reviendrons sur la notion 
même de communication. 


5) LA TACHE DU GROUPE ET LES RESSOURCES DONT IL DISPOSE 
POUR SON ACCOMPLISSEMENT 


Les questions suivantes ont aussi leur importance : Pour- 
quoi le groupe est-il réuni ? Se propose-t-il des fins lucratives 
ou gratuites ? Vise-t-il à la réalisation d’une œuvre collec- 
tive, à la satisfaction de besoins individuels, ou aux deux à la 
fois ? La tâche est-elle volontaire ou imposée ? Entraîne-t-elle 
la coopération ou la compétition entre les individus? Cette 
tâche est-elle pertinente (adaptée aux possibilités réelles du 
groupe), claire, susceptible d'être acceptée par les partici- 
pants ? 


6) LES PERSONNALITÉS DES MEMBRES 


Un groupe est constitué non par des unités interchangea- 
bles, mais par des personnalités déterminées avec leurs ,expé- 
riences antérieures de la vie sociale. Sans doute le psycho- 
sociologue centre-t-il son attention sur les phénomènes de 
groupe; cependant, les structures personnelles ne peuvent 
manquer de colorer les relations entre les participants. 
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7) LES ATTITUDES INITIALES DES MEMBRES ENVERS LA TACHE, 
LE GROUPE LUI-MÊME ET LES AUTRES MEMBRES 


Il s'agit de leurs états de disposition psychologique au mo- 
ment de leur entrée dans le groupe ou au moment où celui-ci 
commence son activité. Ces attitudes peuvent fort bien se 
transformer profondément par la suite; leur évaluation, au 
stade originaire, n’en est que plus utile pour fournir une base 
de comparaison. 


II. Les processus d’interaction. 


Abordons maintenant l’aspect dynamique de l’étude psycho- 
sociologique. Le groupe fonctionne. Il se passe quelque chose; 
il se produit des phénomènes susceptibles d’être analysés. 


1) LA NOTION D’'ORGANISATION NON FORMELLE 
D'UN GROUPE SOCIAL 


Nous avons vu qu’un groupe est soumis à une organisa- 
tion formelle qui définit plus ou moins officiellement les condi- 
tions de son fonctionnement. Or voici que celui-ci dégage 
spontanément tout un ensemble d’éléments non formels qui 
conditionnent étroitement la vie du groupe. On y trouve 
notamment : 

— Des groupes d’affinités (ce que les auteurs américains 
nomment pittoresquement des cliques et des sous-cliques). 

— Une répartition de rôles, d’influences, de droits et de 
devoirs. Ce sont des fonctions qui émergent de l'interaction 
des participants, des modèles de comportement attendus par 
autrui bien qu'ils ne résultent pas de règles formelles. Par 
exemple, un individu exerce un rôle directeur, alors qu’il n’est 
pas le plus élevé dans la hiérarchie, un autre apporte des in- 
formations, un autre sert de médiateur. Cette spontanéité de 
la répartition des rôles est bien montrée, à propos d’un 
groupe restreint, dans le film Douze hommes en colère. 

— Des codes de conduite. Il y a des choses qui ne se font 


pas, d’autres qui se font même si elles ne sont pas formelle- 
ment autorisées. 


PEINE 
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— Des idées, des croyances, des actes typiques (surnoms, 
rites, plaisanteries) qui contribuent À la cohésion du groupe. 

— Des systèmes non formels de communication qui infor- 
ment les membres de ces éléments et des événements qui les 
intéressent. Des rumeurs se transmettent de bouche à oreille 
et souvent leur contenu se déforme au fur et à mesure qu’elles 
circulent. 

Cette structure non formelle n’est pas nécessairement une 
source de résistance à l’organisation formelle. I] est normal 
qu'il y ait des phénomènes de sociabilité spontanée. D'une 
manière générale, une organisation formelle ne pourrait pas 
fonctionner sans eux et, dans certains cas, ils peuvent accroî- 
tre considérablement son efficacité. 


L’effort de la psycho-sociologie contemporaine pour ana- 
lyser en profondeur le contenu de l’organisation non formelle 
et ses rapports avec les structures formelles s’est développé 
selon deux orientations principales, la sociométrie et la dyna- 
mique des groupes. 


2) LA SOCIOMÉTRIE 


Ceux qui ont lu le livre Les Fondements de la Sociométrie 
(traduit en français) savent que Moreno se présente comme 
un prophète qui veut rénover le monde et qu'il y a chez lui 
un fatras métaphysique qui a nui à la diffusion de son œuvre. 
Il a voulu fonder une science nouvelle qu’il a baptisée socio- 
métrie (de socius et de metrum). L'objet de cette discipline 
est l’étude des interrelations spontanées qui existent dans la 
vie sociale. Mais elle ne se limite pas à une observation et à 
une mesure. C’est aussi une thérapeutique psycho-sociale. 
Toute enquête sociométrique est en même temps une expé- 
rience dont on attend une transformation de la collectivité et 
de la situation des individus à l'égard de celle-ci. Le psychiatre 
Moreno est devenu, selon sa propre expression, un « socia- 
tre ». La sociométrie débouche sur une « sociatrie ». 

La technique la plus usuelle est le test sociométrique. 
Moreno pense que la structure profonde d’un groupe consiste 
dans des réseaux d'attraction et de répulsion entre les indi- 
vidus. Pour les mettre à jour, il propose l'épreuve suivante 
Chaque membre d’un groupe est invité à exprimer confiden- 
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tiellement, selon une échelle qui lui est proposée, ses senti- 
ments d'attraction, de répulsion ou d’indifférence à l'égard 
des autres membres du groupe en fonction d’un critère déter- 
miné (cohabitation, travail en commun, loisirs, etc.). Les ré- 
sultats sont présentés soit sous forme de tableaux à double 
entrée, soit sous forme de schémas appelés sociogrammes, 
dont j’examen permet d’apprécier la structure affective du 
groupe et la situation de chaque individu à l'égard de celui-ci. 
Dans un sociogramme, chaque sujet est représenté par un 
petit cercle et chaque choix par une flèche. Les configurations 
obtenues sont très variées. Elles font apparaître fréquem- 
ment des paires, des triangles, des chaînes linéaires ou des 
étoiles (autour d'individus qui attirent un grand nombre de 
préférences). 

Le test est suivi d’une reconstruction sociométrique, c’est-à- 
dire que l’on s’efforce de regrouper les individus en fonction 
des choix réciproques qu’ils ont manifestés. Les applications 
qui en ont été faites sont nombreuses (dans des écoles, des 
hôpitaux, dans l’armée et l’industrie). 

Sans doute ne convient-il pas d’attribuer une valeur abso- 
lue à ce genre d’épreuves. Il n’est pas rare que les choix 
soient superficiels et vite oubliés, qu’ils dépendent d’une 
structure sociale préétablie, ou que la réalisation des préfé- 
rences manifestées ne soit pas suivie de satisfaction. Au sur- 
plus, les choix peuvent résulter d’une attitude d’opposition à 
la collectivité dans laquelle le groupe s’insère. La recons- 
truction sociométrique risque alors de renforcer cette opposi- 
tion. 

Il n’en reste pas moins que la sociométrie attire l’attention 
sur l’importance des réseaux d’affinités qui s’établissent dans 
la vie collective en fonction de critères déterminés. Sans faire 
de test à proprement parler, on peut s’en inspirer pour faire 
de l’analyse sociométrique indirecte (que l’on appelle parfois 
quasi-sociométrie), c’est-à-dire obtenir une vue des réseaux 
d’attraction et de répulsion en se référant à des indices exté- 
rieurs (par exemple, aux États-Unis, dans des communautés 
rurales, on a tenu compte du nombre de repas pris en com- 
+ des prêts de matériel, du temps consacré aux visites, 
etc.). 
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3) LA DYNAMIQUE DES GROUPES 


On désigne sous ce nom un courant de recherches qui a été 
inauguré par les travaux du psychologue américain Kurt 
Lewin. Dans cette perspective, les relations entre les mem- 
bres sont considérées comme représentant une certaine masse 
d'énergie qui cherche à se déployer. Le groupe apparaît 
comme une totalité dynamique définie par une interdépendance 
des forces qui lient les membres entre eux et qui les lient au 
groupe. Une situation sociale est un champ de forces en 
équilibre. 

Comme Moreno, Lewin entend associer l’action thérapeu- 
tique à la connaissance scientifique (« Action-research »). La 
dynamique des groupes doit aboutir à une modification des 
attitudes et à la réduction des tensions sociales. On veut maï- 
triser les dynamismes collectifs. Les principales expériences 
ont utilisé la méthode dite du « laboratoire social », c’est-à- 
dire que l’on a isolé de petits groupes de volontaires pour 
analyser les processus d’interaction. Elles ont permis de 
rassembler une masse d'observations. 


En considérant la dynamique des groupes dans un sens très 
large, résumons les notions les plus simples qui ont été déga- 
Décor 


A) La cohésion. 


Elle correspond à l’attraction exercée par le groupe, celle-ci 
dépendant d’une part des propriétés du groupe (par exemple, 
sa taille, ses buts), et d'autre part des besoins individuels 
pouvant être satisfaits par l'appartenance au groupe (besoins 
de relations interpersonnelles, de participation à un effort 
collectif, de sécurité, etc.). Toute cohésion implique une cer- 
taine identification des objectifs individuels à des objectifs 
collectifs qui consolide le sentiment du « Nous ». Certains 
chercheurs ont tenté de construire des indices de cohésion en 
fonction des réponses obtenues dans des entretiens. 


LJ \ 
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B) Les communications. 


Sciences humaines et sciences physiques leur accordent une 
place grandissante. Leur étude constitue le domaine principal 
de la cybernétique (fondée en 1947 par Wiener) qui vise à 
élaborer une théorie générale des signaux et messages, de 
leur transmission et de leur action en retour. 

La communication peut être définie comme le processus par 
lequel un message est transmis d’un émetteur à un récepteur |. 
Dans les relations humaïnes, ces derniers sont des sujets 
individuels ou collectifs, capables de perception et de com- 
préhension. Le message a un certain contenu ayant un sens 
pour les sujets; ce que l’on désigne sous le nom d’infor- 
mation. Il est constitué par référence à des symboles (dont 
le langage est le plus manifeste). Mais il peut aussi com- 
porter des éléments non verbaux, tels que des gestes, des 
mimiques qui contribuent à- transmettre les idées et les sen- 
timents. D'autre part, les communications sont conditionnées 
par des canaux de transmission (formels ou informels). 

L'étude des communications se ramène souvent à celle 
de leurs distorsions. En effet, elles sont soumises à des 
risques de pannes, de brouillage qui arrêtent ou déforment 
les messages. Il suffit d’avoir joué en société au vieux jeu du 
« téléphone » pour savoir combien un message peut se défor- 
mer au fur et à mesure qu'il circule. Au surplus, ce n’est pas 
seulement le message qui est susceptible d’être atteint. C’est 
aussi son contenu, l'information elle-même. Or, pour qu’une 
communication soit efficace, il ne suffit pas que le récepteur 
reçoive le message sans lacunes, ni déformation. Il faut en- 
core qu'il percoive exactement l'information que l'émetteur 
lui destine. Un message est toujours émis dans un certain 
cadre de référence et l’un des principaux obstacles à la com- 
munication réside dans la diversité des cadres de référence. 
c’est-à-dire des systèmes de codage et de déchiffrement chez 
l’émetteur et chez le récepteur. Le premier perçoit d’une cer- 
taine manière ce qu’il s'entend dire et le second perçoit d’une 


certaine manière ce qu’on lui dit en fonction de ses habitudes 
mentales. 


1. Cf. J. Marcor-Ducror, « Les problèmes de communication dans les 
groupes de travail », Bulletin de psychologie, 6-9 x11, 59, pp. 331-336. 
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Une importante cause de distorsion réside dans la variété 
des cultures. Elle existe non seulement au niveau des sociétés, 
mais aussi au niveau des différents groupes sociaux qui cons- 
tituent une société; par exemple, des difficultés apparaissent 
lorsqu'il y a une trop grande distance sociale entre l'émetteur 
et le récepteur qui les prive d'un langage commun. Les psy- 
chologues insistent, par ailleurs, sur le fait que les communi- 
cations sont conditionnées par l’image que se font les uns 
des autres les sujets communicants. Cette « image de l’autre » 
est liée dans une large mesure à des clichés, des stéréotypes 
qui s’appliquent à la position sociale qu’il occupe. Ainsi l’émet- 
teur et le récepteur sont tentés d'ajuster leurs communications 
non pas au sujet individuel constitué par l’autre, mais au per- 
sonnage qu’il représente pour eux, et ceci contribue à bloquer 
la communication. 


C) Les rôles fonctionnels. 


Ils correspondent aux fonctions exercées spontanément par 
les individus dans la vie d’un groupe. On a proposé de les 
classer en trois catégories : 

— Des fonctions liées à la tâche du groupe (chercheur ou 
donneur d'informations, coordinateur, orienteur, etc.). 

— Des fonctions qui contribuent au fonctionnement du 
groupe en suscitant des attitudes favorables parmi les mem- 
bres, quelle que soit la tâche (médiateur, suiveur, « suppor- 
ter », etc.). 

— Des fonctions uniquement tournées vers la satisfaction 
de besoins individuels (agresseur, dominateur, bloqueur, 
joueur, etc.). 

Une telle analyse éclaire certaines raisons de la réussite 
ou de l’échec d’une activité de groupe en mettant en paral- 
léle les parts relatives des diverses fonctions assumées. Il est 
à remarquer que celles-ci sont conçues par le psycho-socio- 
logue comme des rôles qui se dégagent d’une situation de 
groupe déterminée et non comme des traits de caractère attri- 
bués une fois pour toutes aux personnes. Un même individu 
est susceptible de jouer des rôles très différents dans diverses 
situations sociales. 
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D) Le leadership. 


Dans la perspective de l’organisation non formelle, ce terme 
désigne une influence directrice exercée par certains individus 
sur les autres en vertu d’une acceptation implicite. Elle appa- 
raît elle aussi comme une fonction des propriétés du groupe 
et des situations dans lesquelles il se trouve. On tend à consi- 
dérer que le leadership est présent dans toute fonction qui 
aide un groupe à atteindre ses objectifs : aussi peut-il être 
partagé selon divers degrés d'influence. 


E) La progression vers le but, ou locomotion de groupe. 


Les disciples de Lewin adoptent souvent des schémas pour 
rendre compte de l’activité d’un groupe. Lorsque celui-ci 
accomplit une tâche, on dit qu’il va quelque part, qu’il change 
de région dans le champ social. L'objectif poursuivi est ainsi 
envisagé comme un emplacement vers lequel se dirige le 
groupe par une suite d'efforts qui s'achève lorsqu'il est 
atteint. Et chaque fois que le groupe progresse dans cette 
direction, on parle de sa locomotion. L’évaluation de celle-ci 
est évidemment d’un grand intérêt pratique. 


F) Les normes collectives. 


Les processus d'interaction ne provoquent pas seulement 
l’éclosion d’une structure de rôles et d’influences. Ils aboutis- 
sent aussi à la production de normes, d’un ensemble de valeurs 
et de modèles de comportement partagés par les membres 
du groupe. On constate que même un phénomène physique 
(par eremple la position d’un point lumineux dans l’obscurité) 
n’est pas perçu de la même façon après une discussion de 
groupe. Les jugements tendent à converger vers des obser- 
vations identiques. 


G) La maîtrise des résistances au changement par la discus- 
sion et la décision de groupe. 


On doit à Lewin et à ses élèves une série d'expériences 
visant à comparer l’effet des décisions de groupe et celui des 
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conférences et des conseils individuels sur l’évolution des atti- 
tudes. La libre discussion à l’avantage d'engager le moi des 
individus dans une interaction sociale par la confrontation des 
opinions. Chacun peut aider l’autre à changer d’attitude, l’in- 
sécurité provoquée par cette mobilité étant atténuée par l’ap- 
partenance au groupe. Une décision unanime est susceptible 
d’être plus profondément acceptée parce qu’elle n’est pas res- 
sentie comme imposée de l'extérieur, mais comme l’expression 
d’une identification d’objectifs individuels et d’objectifs collec- 
tifs. 


H) Les relations entre groupes. 


L'étude des interactions au sein d’un groupe ne suffit pas 
à rendre compte de son fonctionnement. Il faut aussi tenir 
compte de ses relations avec les autres groupes qui engendrent 
des phénomènes d’un type nouveau. Une distinction classique 
oppose l’en-groupe (in-group) et le hors-groupe (out-group). 
Le premier, c’est nous-mêmes et tous ceux que nous englo- 
bons dans le terme de « Nous ». Cette unité est liée à la mise 
en commun de valeurs, de normes et d’objectifs. Dans le se- 
cond, on range, au contraire, tous ceux qui ne participent pas 
à une telle identification. Ces derniers se trouvent souvent 
revêtus de qualités positives ou négatives selon la nature des 
relations fonctionnelles entre l’en-groupe et le hors-groupe. 
On remarquera, au surplus, que le problème des communica- 
tions revêt ici encore une particulière importance. 


IIT. Quelques applications pratiques. 


Les recherches que nous avons résumées inspirent des appli- 
cations qui intéressent les communautés religieuses comme les 
autres collectivités. 


1) L’AMÉLIORATION DES STRUCTURES FORMELLES 


Ce sont les révélations de la psycho-sociologie qui ont 
amené de nombreuses entreprises industrielles à réviser leur 
organisation formelle en vue d'obtenir à la fois une efficacité 


78 MAÎTRES DES NOVICES 
accrue et une plus grande satisfaction chez les membres du 
personnel. Cette révision s'opère notamment dans le sens 
d’une définition plus précise des rôles attachés à chaque post- 
tion et d’une organisation systématique des communications. 
Celles-ci doivent pouvoir se manifester sur trois plans. Elles 
ne doivent pas être à sens unique, exclusivement orientées du 
sommet vers la base. Il faut prévoir la remontée de l’informa- 
tion afin que la base puisse faire connaître ses idées et ses 
sentiments. Et les communications doivent aussi être orga- 
nisées sur le plan horizontal. (Au sein des groupes de travail, 
mais également entre des services, qui, sans être dans la 
nécessité de communiquer dans le travail quotidien, ont intérêt 
à le faire au niveau de la marche générale de la collectivité.) 
Par ailleurs, on s'efforce de promouvoir les communications 
de l’entreprise avec le milieu extérieur (c’est ce que l’on dési- 
gne par l'expression de « relations publiques »). 


2) LA CONDUITE DES RÉUNIONS 


Parmi les méthodes de communication dans une collectivité, 
on attache de plus en plus d'importance aux conférences- 
discussions où réunions de travail en vue d’aboutir à une 
action. Une méthode-type pour les diriger a été mise au point 
aux États-Unis. On l’enseigne aux cadres de l’industrie dans 
les programmes de « Training within industry ». (En France, 
on parle d’entraînement au métier de chef ou de formation 
pratique des cadres.) Est-il besoin de dire qu’une telle ins- 
truction peut rendre de grands services. Combien de temps ne 
perdons-nous pas dans des réunions dont l’objet est imprécis, 
mal connu des participants et qui dévient vers des oppositions 
stériles ? 


3) LES TECHNIQUES DE FORMATION PSYCHO-SOCIOLOGIQUE 

On atteint ici un niveau plus profond, celui des attitudes et 
des comportements des individus dans des activtés de groupe. 
Vous avez sans doute entendu parler des applications du 
jeu de rôle (role-playing) inspiré du psychodrame et du socio- 
drame de Moreno. On propose, par exemple, aux participants 
d’une session de jouer devant leurs collègues des situations 
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de la vie de travail posant des problèmes de relations inter- 
personnelles. Dans les limites de ces situations, le jeu des 
rôles est laissé à la libre improvisation de ceux auxquels ils 
sont confiés. Chaque scène est suivie d’une analyse effectuée 
en commun. Les participants obtiennent ainsi une meilleure 
connaissance d'eux-mêmes et des répercussions de leur com- 
portement en présence d’autrui. 

Une autre méthode de perfectionnement aux relations hu- 
maines est le groupe de base (aussi appelé groupe de diagnos- 
tic, training-group ou T-group). Elle consiste À réunir une 
douzaine de personnes d'origines diverses autour d’une table 
sur laquelle des cartons indiquent les noms de chacun. Les 
séances ont lieu en présence de deux animateurs mais ne 
comportent aucun programme. Il n’y a pas non plus de pré- 
sident imposé. Après une phase d'incertitude, une discussion 
s'engage sur ce qu'il convient de faire (fixer un ordre du 
jour, nommer un président, etc.). On voit bientôt s’affronter 
différents types de personnalités, des conceptions opposées du 
travail en commun. La seule fonction des animateurs est d’ai- 
der le groupe à comprendre les obstacles qu’il rencontre dans 
son fonctionnement. Le ton des débats est parfois élevé et 
les interactions des rôles et des émotions se trouvent saisies sur 
le vif. On attend de cette formation qu’elle rende les partici- 
pants capables de diagnostiquer ce qui se passe dans un 
groupe. Elle vise, en outre, à faire évoluer les attitudes indi- 
viduelles. Chacun doit pouvoir analyser ses attitudes et son 
comportement dans une activité de groupe, ses aptitudes à 
écouter les autres, à comprendre les raisons et le contenu de 
leurs communications. 

Les sessions de training-groups de Bethel, aux États-Unis, 
durent trois semaines. En France, des expériences plus brèves 
sont organisées par des groupements tels que l’Association 
pour la Recherche et l’Intervention psycho-sociologiques. Il 
existe par ailleurs des techniques plus « directives » dans 
lesquelles on propose aux membres d’un groupe de discuter 
les éléments d’un cas pratique, tout en leur permettant d’éva- 
luer les phénomènes d’interaction. 


En apportant une vue générale de la psychologie des grou- 
pes, nous n’entendons pas faire l’apologie de tout ce qui a 
été publié ou réalisé en cette matière. Nous pensons, au con- 
traire, qu’il convient de conserver un esprit critique particuliè- 
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rement attentif. Étudier le groupe n’aboutit pas nécessaire- 
ment à l’idolâtrer. 

Certaines recherches sont marquées par des postulats idéo- 
logiques ou s’affirment une sorte de primauté du groupe sur 
l'individu, une supériorité attribuée à la coopération et à l’or- 
ganisation non formelle. On trouve aussi -une tendance à 
ramener les tensions sociales à des problèmes de relations 
interpersonnelles, à mettre de côté les conflits de pouvoirs et 
d'intérêts. 

Il y aurait beaucoup à dire sur ces questions de principe. 
Mais des réserves qu'’appelle telle ou telle orientation n'’attei- 
gnent pas le fait que la vie des groupes fournit le thème d’une 
étude objective dont peuvent bénéficier toutes les collectivités. 


PIERRE BaDIN. 


Pour compléter ces notions, on pourra se reporter à nos articles 
parus dans la Revue de l’Action Populaire : La sociométrie (no- 
vembre 1956), La dynamique des groupes (février 1958), La psycho- 
sociologie industrielle (juin 1958 et janvier 1959). 


Pour une recherche plus approfondie, on utilisera les publica- 
tions suivantes : 


MaISONNEUVE : Psychologie sociale (Coll. Que sais-je? P.U.F.). 

MaucorPrs : Psychologie des mouvements sociaux (Coll. Que 
sais-je ? P.U.F.). 

GtROD : Attitudes collectives et relations humaines (P.U.F.). 

KREcH et CRUTCHFIELD : Théorie et problèmes de psychologie so- 
ciale, t. II (P.U.F.). x 
Lee =. numéro spécial du Bulletin de Psychologie (6-9 
À , 59 . 

Psycho-sociologie industrielle, numéro spécial de Ia revue 
Hommes et Techniques (N° 169, 1950). 


En ce qui concerne les applications pratiques : 


Maïer : Principes des relations humaines (Les Éditions d’orga- 
nisation). 

GiscarD : La formalion et le perfectionnement du personnel d’en- 
cadrement (P.U.F.). ) 

DE LaAGaRDE : Technique des conférences-discussions (Éd. Hommes 
et Techniques). 

CONQUET : Savoir écouter, secret d’efficacité (Bonne Presse). 

COQUERET : Comment diriger une réunion (Bonne Presse). 
Une critique de certaines tendances de la psychologie des groupes 


est présentée par WunyTE dans son livre, L'Homme de l’'Organisa- 
tion (Plon). 


- 


LE DISCERNEMENT 
DES VOCATIONS RELIGIEUSES 


Le problème que nous avons à envisager est celui du dis- 
cernement des vocations religieuses. Ce discernement est tra- 
ditionnellement exercé par d’éminents maîtres spirituels, qui 
mettent en œuvre un jugement pratique affiné par une longue 
expérience de l’éducation des âmes. De tels dons d’intuition 
concrète resteront toujours indispensables, et jamais on ne 
pourra vraiment s’en passer. Ils ont cependant l’inconvé- 
nient d’être incommunicables et invérifiables. On ne peut dès 
lors ni les apprendre à l’école d’un autre ni les transmettre à 
un disciple. Sans du tout méconnaître ce fond irréductible de 
jugement immédiat, on peut donc légitimement chercher à 
l’éclairer par divers procédés, plus modestes sans doute, mais 
qui ont l’incomparable avantage de pouvoir s’expliciter, se 
discuter, se vérifier, se transmettre. Ils pourront rendre quel- 
ques services, dont il faudra d’ailleurs mesurer les exactes 
limites. 

Ces techniques de recherche sont empruntées à la psycholo- 
gie scientifique. Encore faut-il en comprendre l’exacte nature 
et la véritable portée. Car, tout comme il est indispensable en 
ces matières de vocation d’avoir une connaissance vécue de 
la vie religieuse, il sera nécessaire d’avoir une expérience pro- 
fessionnelle des techniques psychologiques. L’apprenti sorcier 
ne peut engendrer que des catastrophes, en ce domaine comme 
en tous les autres. Et il vaudrait mieux ne rien savoir en psy- 
chologie moderne que de se servir en amateur incompétent de 
doctrines superficiellement assimilées et de tests mal inter- 
prétés. On ne peut se contenter en ces matières ni de lectures 
hâtives ni de cours théoriques. La chirurgie ne s’apprend pas 
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par correspondance, et il en va de même de la clinique psycho- 
logique. 

Or les techniques psychologiques qui peuvent nous intéresser 
concernent deux notions essentielles, dont ni l’une ni l’autre 
ne correspond exactement À notre propos : à savoir, la sélec- 
tion et l'orientation. Notre premier souci doit donc être de 
discuter ces deux notions, qui nous fournissent une doctrine 
déjà élaborée et des techniques éprouvées. Et il faudra les 
confronter ensuite avec la notion assez différente de la voca- 
tion religieuse. On constatera alors qu’il n’existe actuellement 
aucune technique valable qui puisse directement s'appliquer 
au discernement des vocations. Par contre, il ne sera pas 
impossible de reformuler la notion même de vocation et d’en 
révéler de manière plus explicite la genèse et la structure. Ces 
développements aideront alors à mieux comprendre l’opéra- 
tion que l’on poursuit quand on exerce en ces matières le dis- 
cernement des esprits. 

La sélection se pratique à l’égard de groupes plus ou moins 
nombreux. Une usine veut engager quelques apprentis, et elle 
s'efforce de découvrir les sujets les plus capables parmi la 
masse des candidats qui se présentent; l’armée dispose de 
quelques places dans une école de chauffeurs de camions 
lourds ou de pilotes d’aviation, et elle cherche les plus aptes 
parmi les centaines de recrues disponibles. Il s’agit donc de 
choisir les plus doués, en vue d’une tâche déterminée, et d'’éli- 
miner tous les autres. Le choix porte dans ce contexte sur des 
aptitudes sensori-motrices, perceptives on intellectuelles. Et 
la sélection est possible parce qu’on dispose d’un critère objec- 
tif, fourni par les résultats ultérieurs des candidats dans la 
pratique de leur métier. Les tests sont validés, parce qu'ils 
permettent de prédire que le candidat sélectionné réussira 


mieux son apprentissage, obtiendra plus facilement et plus. 


souvent son diplôme, pratiquera sa profession avec moins 
d'accidents. C’est même à partir de tels résultats expérimen- 
talement vérifiés qu'ont été choisis les tests valides et qu'a été 
mesurée leur valeur de prédiction. Le candidat qui possède 
l'aptitude mesurée par le test est capable de réussir la presta- 
tion que l’on attend de lui. 

L'orientation au contraire s'exerce à l’égard d’une personne 
singulière. Ce sujet s'efforce de découvrir dans la société Ja 
niche personnelle qui lui conviendra. Le poste recherché com- 
porte sans doute un métier particulier, qui exige des aptitudes 
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correspondantes : et sur ce point l’orientation recoupe la 
sélection, en ce qu’elle permet d'éliminer certaines options 
impossibles. Mais le choix de cette profession devrait inclure 
de surcroît un ensemble d'intérêts et d’aspirations, de préfé- 
rences pour certaines activités accompagnées de répugnances 
pour d’autres, bref une disposition du tempérament et du 
caractère qui incline vers une certaine forme de vie. Il ne 
s’agit donc plus seulement d’aptitudes qui démontrent qu’on 
est capable d'occuper un poste, mais encore des aspirations 
qui le feront désirer, et des dispositions qui permettent d’es- 
pérer qu’on y trouvera une durable satisfaction. On se soucie 
donc moins d’aptitudes sensori-motrices ou intellectuelles, et 
davantage d’attitudes et de tendances de nature affective. 
Dans ce domaine plus subtil il est beaucoup plus difficile d’éla- 
borer des épreuves autorisant un diagnostic assuré. Et le 
motif en est évident. Car le critère doit consister ici dans la 
permanence d’une même activité professionnelle aboutissant 
à une carrière réussie. L'épreuve ne vérifie plus seulement que 
le candidat est capable d'accomplir sa tâche, elle voudrait pré- 
dire qu'après avoir choisi cette profession il s’y consacrera 
avec fidélité et l’exercera avec succès. 

Or que cherche-t-on exactement quand on s’applique au 
discernement des vocations religieuses ? Avant de discuter des 
techniques d’évaluation, il nous semble indispensable de se 
poser explicitement cette question, de savoir ce que l’on se 
propose de mesurer. Or la réponse est claire : il ne s’agit pas 
normalement de sélection. Car d’abord on ne cherche pas à 
identifier les aptitudes sensori-motrices ou intellectuelles qui, 
à l’âge du noviciat, sont suffisamment vérifiées par les études 
déjà faites. Il n’est pas question non plus d’accepter les 
mieux doués d’un groupe et de refuser les autresl, car on 
s'efforce évidemment d’accueillir toutes les vocations valables. 
En fait, quand on a éliminé les postulants manifestement inca- 


1. La sélection peut jouer un certain rôle, quand il s’agit de favoriser 
à longue échéance des candidatures possibles plutôt que de discerner de 
véritables vocations. Ce serait le cas dans une école apostolique qui reçoit 
des enfants de douze (ou de quinze) ans, recrues parmi lesquelles on peut 
espérer des vocations futures, mais qui certainement ne les possèdent pas 
encore de manière certaine. On peut opérer alors une sélection scolaire, 
puisque ces enfants doivent réussir un certain niveau d études, mais aussi 
une sélection par les mœurs religieuses déjà acquises, par le désir 
d'entrer dans ce juvénat, etc., Cf. T. DEL ARROYO, « Une expérience dans 
le discernement des vocations », Supplément de La Vie Spirituelle, n° 49 


(1959), pp. 183-202. 
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pables de réussir en raison d’une insuffisance obvie de santé 
ou d'éducation, on se trouve devant un problème d’orienta- 
tion. Ces candidats sans insuffisances dirimantes paraissent 
pour l'essentiel aptes à la vie religieuse qu’ils postulent, en 
ce sens qu’ils possèdent les capacités radicalement requises 
pour ce genre de vie. La question est de savoir si leur choix 
est adéquatement motivé, si leur option sera définitive, s’ils 
seront durablement fidèles au genre de vie adopté. Dans un 
domaine parallèle et fort comparable, on pourra estimer que 
tel jeune homme qui désire se marier est apte à cette forme 
de vie, en ce sens qu'il ne lui manque aucune des capacités 
radicales requises pour l’état conjugal. Mais sera-t-il pour 
autant fidèle à son épouse, poursuivra-t-il une carrière réussie 
de mari et de père ? C’est évidemment une tout autre question : 
une question de vocation individuelle, analogue à celle que 
nous avons à résoudre ici, et fondée sur des principes sem- 
blables. 

Le problème du discernement des vocations religieuses est 
ainsi plus nettement circonscrit. Un candidat se propose d’en- 
trer dans un Ordre, et de s’engager définitivement à son 
égard par une promesse de fidélité. Et l’on voudrait recourir 
aux techniques psychologiques pour évaluer les chances de 
succès assez imprévisibles d’un tel engagement. Mais aussi- 
tôt surgit le redoutable problème du critère. Car comment 
pourra-t-on évaluer les résultats de l'essai entrepris ? Qu'est-ce 
qu’une vocation authentique, un sujet qui à « réussi » sa vie 
religieuse, un « bon » membre de la communauté? Et com- 
ment objectivement les distinguer des autres, qui n’ont pas 
réussi, ou dont le succès est médiocre? Comment enfin mesu- 
rer les degrés de réussite ? Cette classification serait cependant 
indispensable. Pour valider une quelconque technique de dis- 
cernement, il faudrait l’administrer à un lot mixte de candi- 
dats, puis vérifier qu’elle différencie efficacement les réussites 
des échecs. Ce qui suppose d’abord qu’on attende vingt ans 
ou quarante; ce qui exigerait surtout que l’on puisse évaluer 
les divers degrés de réussite, afin de les comparer aux résul- 
tats des épreuves initiales. De quels critères dispose-t-on ? 

La plupart des auteurs semblent avoir songé d’abord au 
critère de la maladie mentale; en fait, ils semblent n’avoir 
guère songé qu’à celui-là, ce qui peut paraître singulier. Les 
vocations manquées sont alors celles qui aboutissent au trou- 
ble psychopathologique; et l’on s’efforcera d'éliminer les can- 
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didats destinés à cette triste fin. Ce qui est sans doute fort 
utile et recommandable, mais peut paraître assez insuffisant, 
Un deuxième critère serait fourni par les départs. Et les mau- 
vaises vocations sont alors celles qui n’ont pas persévéré. Ce 
critère est sans doute meilleur, mais l’on voit aussitôt qu'il 
devra se différencier suivant les divers Ordres. Car on peut 
ne pas rester à la Chartreuse et devenir un parfait mission- 
naire, ou quitter les Dominicains pour se faire Trappiste. Où 
l’on se rapproche du véritable problème de ce qu’il y a d’es- 
sentiel à une vocation religieuse, qui n’a guère été abordé 
jusqu'ici par les psychologues. Le critère du départ est d’ail- 
leurs lui aussi insuffisant. Car nous connaissons tous de ces 
religieux qui n’ont pas quitté leur communauté, hélas, ou qui 
ne la quittent que tardivement, et dont la vie religieuse n’en 
constitue pas moins un indubitable échec. 

On pourrait aborder le problème par l’autre bout en s’ef- 
forçant d’évaluer les réussites. Mais sur quoi voudrait-on fon- 
der un jugement objectif ? La possession de talents exception- 
nels, même dans les domaines les plus indubitablement reli- 
gieux (doctrine, prédication, direction, ministère), ne garantit 
pas toujours la perfection, et elle reste même compatible avec 
de profondes insuffisances. Et réciproquement nous connais- 
sons tous de ces homme sans dons particulièrement remarqua- 
bles, que l’on serait tenté d'appeler médiocres, si leur évi- 
dente valeur spirituelle n’en faisait manifestement d’utiles et 
précieux membres de leur communauté. C’est alors la sainteté 
qui remplace les talents naturels, pour permettre une authenti- 
que réussite de la vie religieuse. Mais, encore une fois, com- 
ment mesurer cette éminente qualité? Comment évaluer de 
ce point de vue le résultat de trente ans de vie religieuse, 
pour confronter ce palmarès avec les résultats d’épreuves 
jadis passées au moment de l’entrée au noviciat? Or toute 
tentative de validation d’une technique de discernement en 
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Nous ne pouvons insister davantage ici sur ce problème du 
critère. Mais il importe de ne jamais l'oublier, et de savoir 
qu’il n’est pas résolu, même sur le plan théorique. À qui vous 
propose un procédé mirifique de discernement des vocations, 
demandez toujours sur quoi il fonde ses prétentions de vali- 
dité. Et s’il n’a pas vérifié son épreuve, s’il ne sait même pas 
comment il pourrait concrètement le faire (ce qui est le cas 
général), vous saurez que vous avez affaire à un amateur 
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incompétent et indigne de confiance. Il est sans doute dom- 
mage que l’on ne possède pas de système infaillible. Il est 
d'autant plus urgent de le savoir, et de connaître les limites 
exactes des procédés existants. 


S'il n’existe pas de procédé automatique pour discerner les 
bonnes vocations des mauvaises, il reste cependant possible 
d'éclairer le problème. On y arrivera en étudiant de manière 
plus explicite la genèse de la vocation, et en énumérant de 
façon plus expresse quelques-uns de ses principaux facteurs. 
Où l’on rencontre le problème de ce qu’on pourrait appeler 
l’hairégenèse?, problème fort négligé par les psychologues, 
alors que l’étude parallèle de la criminogenèse a depuis long- 
temps retenu leur attention. 

Toute vocation est le résultat d’un processus d'orientation. 
D'une orientation qui a pour essentielle particularité d’abou- 
tir À une option délibérée d’abord, et à une promesse de fidé- 
lité ensuite. Une lente évolution dispose ainsi un sujet à admi- 
rer un genre de vie, puis à l’aimer, et enfin à le désirer. Le 
rôle de l’éducation peut être ici considérable, et en particulier 
de celle qui propose des modèles émouvants propres À inspi- 
rer l’imitation. Ce lent processus de maturation atteint un 
premier point critique quand le sujet se formule pour la pre- 
mière fois son propos, quand il envisage explicitement la pos- 
sibilité d’embrasser l’état de vie entrevue, d’y trouver son 
bonheur, et d’y accomplir sa destinée. Le développement 
atteint ensuite un deuxième stade essentiel quand le sujet 
prend contact avec le Père Maître, pour discuter concrète- 
ment son entrée possible dans une communauté. La matura- 
tion d’une telle vocation se continue ensuite en passant par 
des phases plus ou moins institutionnalisées jusqu'aux vœux 
définitifs ; et il est à souhaiter qu’elle continue de s’approfondir 
longtemps encore, et de se purifier jusqu’à la mort. 

À chaque instant de son évolution, la vocation dépend donc 
d’une certaine disposition globale du sujet, qui résulte de 


l'intégration déjà acquise de ses multiples tendances conscien- : 


tes et inconscientes. Au moment de l'entrée en religion, la 
maturation de la vocation demeure évidemment imparfaite. 
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On doit seulement se demander si cette structuration interne 
de la personnalité est assez avancée pour justifier déjà une 
décision aussi sérieuse et chargée de conséquence que la 
prise d’habit. 

Comme toute décision concernant l'orientation d'une vie, 
une telle option dépend de la confrontation de deux séries de 
facteurs. D’une part, le sujet doit avoir acquis une connais- 
sance réaliste de la forme de vie à laquelle il aspire. Et il faut 
donc qu’il ait pu prendre contact avec les conditions de vie 
concrètes de la communauté à laquelle il se destine. D'autre 
part, il faut que le candidat ait pris conscience des aspirations 
les plus profondes et les plus permanentes de son être, comme 
aussi de ses vulnérabilités spécifiques et de ses faiblesses 
caractéristiques. Il arrive qu’un postulant ait d'avance acquis 
en ce double domaine une maturité suffisante, et qu’il soit 
donc capable d’évaluer lucidement ses authentiques désirs et 
ses aptitudes réelles à mener la vie qu’il envisage. Plus sou- 
vent, sans doute, il est animé d’aspirations généreuses, mais 
encore assez confuses à l’égard d’un idéal quelque peu mêlé 
d’illusion. L'évolution de maturation doit alors se poursuivre 
dans un effort de clarification, guidé par le Père Maître, jus- 
qu’au moment où les deux réalités en présence pourront être 
adéquatement comparées. Au terme de ce processus, le postu- 
lant connaît assez bien et ses propres aspirations et la voie 
qu’il prétend suivre pour pouvoir raisonnablement déterminer 
son choix ; et il s’engage effectivement dans cette vocation. Le 
candidat désire mener cette vie, et il demande à être accueilli 
par la communauté. C’est à ce point précis que doit inter- 
venir une deuxième décision, qui est cette fois celle d’un repré- 
sentant autorisé de l'Ordre en question. A la première entrée 
en religion, c’est habituellement le Maître des novices. Et son 
jugement portera sur les mêmes données, connues cependant 
selon un mode à la fois plus externe, plus objectif et plus 
détaché. Car il évalue lui aussi les motivations les plus pro- 
fondes du postulant et la qualité de son option, qu’il con- 
fronte avec les exigences de la vie religieuse telle qu’elle est 
concrètement vécue dans sa communauté. En principe, et 
toutes choses égales d’ailleurs, le postulant connaît mieux la 
qualité de son aspiration, tandis que le Père Maître connaît 
mieux la vie religieuse en laquelle le candidat veut s'engager. 
D'où la valeur singulière d’un accord entre ces deux juge- 
ments complémentaires. Quels sont alors les facteurs à consi- 


2 


88 MAÎTRES DES NOVICES 


dérer dans ce discernement? Nous en distinguerons cinq, 
qui seront successivement envisagés. 

Le premier facteur concerne la qualité de la motivation. 
Pourquoi ce postulant a-t-il choisi cette forme de vie, et quelle 
est la solidité de sa décision ? Or une telle option est toujours 
surdéterminée, elle comporte des composantes multiples et 
diverses, dont quelques-unes seront inévitablement inconscien- 
tes ou du moins inexplicitées. Les fausses motivations doivent 
être étudiées dans un autre contexte. Je n’y insisterai donc 
pas ici, sinon pour rappeler qu’une certaine immaturité est 
normale et peut fort bien se corriger. Il suffit pour cela que le 
candidat prenne mieux conscience et de la nature exacte de 
ses diverses motivations, et des réalités mieux connues de la 
vie qu’il désire mener, qu’il réinterprète donc son choix en 
réorganisant le système total des déterminantes de son option. 
De fausses motivations pourront ainsi être éliminées, des atti- 
tudes équivoques pourront être dissociées, et des intégrations 
nouvelles pourront conduire à une structuration mieux hiérar- 
chisée de ses diverses tendances. Tout choix est surdéter- 
miné, et pour qu'il soit valable il suffit qu’il soit à la fois 
normal et adulte. Il sera normal par le caractère non-conflic- 
tuel de ses motivations, et il sera adulte par le réalisme de 
ses jugements d’abord, par la fermeté non rigide de son 
engagement ensuite. L’un des aspects fondamentaux d’une 
vocation qui évolue vers l’engagement final réside donc dans 
la qualité de son option. Et les modalités mêmes du pro- 
cessus suivi par le sujet qui s'oriente vers cette décision pour- 
ront donner des indications intéressantes sur les ressources 
profondes de sa personnalité, et sur ses possibilités de déve- 
loppement ultérieur. 

En évaluant la qualité de ce choix, on tiendra soigneuse- 
ment compte de ses deux termes extrêmes. Car le postulant 
était engagé jusque-là dans une vie du monde, et l’on peut 
se demander pourquoi il désire la quitter. Y a-t-il un élément 
d'évasion, une fuite devant une situation difficile ou des pers- 
pectives pénibles ? Ou le sujet s’impose-t-il un renoncement 
rendu nécessaire par le choix d’une vie meilleure ? Et dans 
ce cas le sacrifice est-il suffisamment reconnu, et explicitement 
accepté ? D'autre part on devra s'interroger aussi sur les 
aspects de la vie religieuse qui attirent le candidat, et en 
évaluer la qualité. Car il y aura dans ce domaine aussi une 
inévitable maturation. Les aspects de la vie régulière qui atti- 
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rent le postulant ne sont pas toujours ceux qui font persévérer 
le novice ou progresser le religieux en pleine activité. De ce 
point de vue encore, la motivation mérite un examen précis. 

Cependant, il ne suffit pas d’une décision isolée prise une 
fois pour toutes, il s’agit au contraire d’une promesse de fidé- 
lité qui engage la vie toute entière. L'intégration de la per- 
sonnalité qui a engendré l'engagement initial doit donc abou- 
tir à une structure permanente à l'équilibre stable. Ce qui 
exige une intégration satisfaisante, et donc une organisation 
de la personnalité qui trouve dans sa profession religieuse des 
joies assez gratifiantes pour en équilibrer les inévitables frus- 
trations. Or les occasions de joie et de peine sont assez varia- 
bles suivant les Ordres, et chaque vocation particulière devra 
réorganiser sa personnalité en fonction des possibilités dispo- 
nibles dans le genre de vie choisi. 

Nous arrivons ainsi au deuxième aspect fondamental du 
discernement, qui concerne les capacités de joie du candidat. 
Ees maîtres spirituels du passé se demandaient tout bonne- 
ment si le postulant était pieux, par où ils entendaient fort 
justement un certain goût de la prière et des choses divines. 
Un théologien lucide comme saint Thomas parle déjà de 
manière plus précise des délectations indispensables à la vie 
humaine, en ajoutant qu’à défaut de délectations spirituelles 
on en chercherait nécessairement de charnelles 5. Le religieux, 
faut-il le dire, doit vivre de délectations spirituelles. Ce qui 
formule parfaitement le problème. Le postulant possède-t-il 
une personnalité capable de s’abreuver à cette source d’eau 
vive, trouvera-t-il des joies spirituelles suffisantes pour soute- 
nir son effort, pourra-t-il vivre heureux avec celles que lui 
propose tel Ordre particulier ? Car si les joies de l’oraison 
sont accessibles à toute Âme vraiment spirituelle, ce ne seront 
pas les mêmes dans l’oraison cartusienne, dans celle du Car- 
mel, et dans celle des Exercices. Les joies de la prière litur- 
gique des Bénédictins noirs ne seront pas exactement celles 
des Cisterciens ni celles de la prière privée du clerc régulier 
ou de la prière à la fois publique et solitaire du missionnaire 
isolé. Les joies de l’étude doctrinale ne sont pas celles de 
l’enseignement technique, de la prédication populaire où du 
soin des malades, de l’apostolat en terre infidèle ou de la direc- 
tion des Âmes contemplatives. Il ne s’agit d’ailleurs nullement 
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de ce que les auteurs spirituels appellent les « consolations- 
sensibles », qui sont toujours mêlées d'émotions périphéri- 
ques, mais bien des gratifications centrales qui résultent des 
activations réussies des fonctions les plus hautement intégrées 
de la personnalité. C’est le cas classiquement reconnu de 
l'exercice joyeux des vertus fermement possédées. C’est le 
cas aussi de ces instrumenta artis spiritualis, parmi lesquels 
la Règle de saint Benoît, par exemple, mentionne l’amour 
du jeûne et de la chasteté, comme aussi l'audition joyeuse 
des saintes lectures. Ces aptitudes ne sont d’ailleurs pas 
d'avance possédées, elles sont le fruit au contraire d’une lon- 
gue éducation. Et à la limite on en arrive à la joie parfaite 
qu'un saint François d'Assise savait découvrir dans le dénue- 
ment de l’extrême pauvreté. Les modalités possibles de cette 
joie spirituelle sont innombrables. Mais le problème immédiat 
est singulièrement limité. Tel postulant est-il capable dès 
maintenant de trouver son bonheur dans les joies très parti- 
culières que lui offre l’Ordre auquel il s’adresse ? Et pourra- 
t-il accroître ses aptitudes dans ce domaine très particulier, 

autant qu’il le faudra pour persévérer dans sa vocation, et 
pour y trouver son plein épanouissement ? 

Mais il ne suffit pas de pouvoir goûter les délectations spi- 
rituelles typiques d’une forme de vie religieuse. Il faut encore 
pouvoir en supporter les peines. Nous touchons ainsi au troi- 
sième aspect fondamental du discernement, lequel est relatif 
à la tolérance des frustrations. Toute vie religieuse inclut 
d’inévitables difficultés, qu’il faut pouvoir porter. Il y aurait 
d’abord l’insatisfaction radicale du sujet conscient de sa 
misère, et qui reconnaît cependant qu'il est obligé de tendre 
à la perfection. Il y a là une tension fondamentale, inhérente 
à toute vie chrétienne, mais dont l’acceptation explicite cons- 
titue l’essence même de la vie religieuse. Cette tension doit 
exister, elle doit être entretenue et À l’occasion activée, mais 
elle doit aussi être tolérée par un organisme psychologique 
capable d’en porter le constant malaise. Il y aurait ensuite 
la frustration spécifique du célibat. Il n’est peut-être pas 
inutile de préciser que cette frustration se vérifie à au moins 
deux niveaux distincts. Pour les vocations imparfaitement 
mâûries, qui n’ont jamais assez radicalement accepté la chas- 
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teté, et qui n'ont donc pas assez totalement renoncé aux 
plaisirs charnels, la difficulté peut être spécifiquement sexuelle. 
Pour les personnalités plus adultes sur ce point, les frustra- 
tions dérivent plus immédiatement de la solitude affective, 
de l'absence d'intimité et de tendresse dans les rapports inter- 
personnels. Autrement dit, il s’agit alors d’une acceptation 
imparfaite de la solitude affective en ce monde, que l’union 
avec Dieu dans l’oraison n’a pas encore entièrement compen- 
sée. Sous des formes diverses, le célibat entraîne donc d’iné- 
vitables frustrations qui sont inhérentes à ce qu’il y a de plus 
essentiel dans la vie religieuse, et qu’il faut pouvoir supporter. 

Il faudrait envisager encore les innombrables frustrations 
liées à la pauvreté et à l’obéissance. Leurs modalités sont 
cependant si différentes suivant les Ordres que nous ne pou- 
vons espérer les discuter ici en détail. Mais il appartient à 
chaque Maître des novices d’en prendre explicitement cons- 
cience en ce qui concerne sa propre communauté, puis de se 
demander si tel postulant concret paraît en mesure de les 
assumer. Il y aurait enfin les frustrations inhérentes aux diver- 
ses formes de vie : la solitude des uns et la vie commune des 
autres, la stabilité ou les imprévisibles déplacements, l’ascèse 
physique et les contraintes morales, le travail manuel ou 
l'effort intellectuel, les rigueurs de la contemplation ou les 
fatigues de l’action, etc. Tous ces facteurs, typiques d’un 
Ordre donné, comportent leurs frustrations spécifiques, que 
le candidat doit pouvoir supporter, en attendant de les assu- 
mer dans sa joie totale. On ne saurait trop y veiller. En y 
ajoutant soigneusement les composantes locales qui ne sont 
inscrites dans aucune Règle. J'ai connu un religieux dont 
l’équilibre mental, sinon la vocation, a été mis en question 
parce qu’il ne pouvait se résigner aux puces dont il était régu- 
lièrement réinfesté. Il y a dans la tolérance des conditions de 
vie concrètes, des variations régionales et personnelles appré- 
ciables. 

Chaque vocation apparaît ainsi comme la recherche d’un 
mode particulier d'intégration de la personnalité. Elle com- 
porte donc nécessairement des tensions intérieures, lesquelles 
sont les principes mêmes du développement entrepris. Et c’est 
pourquoi une personnalité robuste est indispensable, déter- 
minée par une promesse librement consentie et définie par un 
idéal explicitement reconnu. Il n’est donc pas question ici de 
la tyrannie d’un surmoi rigide, mais au contraire de l’inspira- 
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tion d’un moi-idéal parfaitement assumé, dont les traits sont 
d’ailleurs indéfiniment remaniés à mesure que mûrit la voca- 
tion. Cette maturation doit cependant se poursuivre à l’inté- 
rieur de la forme de vie choisie. Pour que le sujet soit fidèle 
à son engagement, il doit pouvoir supporter les frustrations 
inséparables de son état. Et pour qu’il progresse dans la voie 
choisie, il doit y trouver des satisfactions suffisantes sous 
forme de délectations spirituelles. C’est donc sur ces trois 
points qu’il faudra d’abord confronter le postulant et la vie 
qu’il désire mener. Et il s’agit bien de trois aspects distincts 
du problème. Une intégration plus parfaite de la personnalité 
pourra. bien se faire plus tard, qui compensera les peines par 
les satisfactions en un équilibre finalement paisible et joyeux. 
Mais nous n’en sommes pas là, au moment de l'entrée. Il 
faudra donc une option solide, qui puisse survivre aux pre- 
mières difficultés ; une capacité sérieuse de supporter les frus- 
trations non encore parfaitement intégrées; et une aptitude 
d'emblée suffisante aux délectations spécifiques, afin de pou- 
voir motiver dès ses premières phases la poursuite de l’entre- 
prise. RE 

Deux autres composantes du discernement doivent encore 
être mentionnées. La première concerne les activités particu- 
_lières des diverses congrégations religieuses. Nous avons 
déjà mentionné ces facteurs sous leurs aspects de joie ou de 
frustration. I] faut y revenir maintenant, en raison des apti- 
tudes spéciales qu’elles exigent et des dons qu’elles requiè- 
rent. La bonne volonté du candidat qui souffre tout pour le 
Christ n’est pas ici en cause, mais bien sa capacité absolue 
de vivre selon la forme prévue. Un certain apprentissage de- 
meure souvent possible, il est vrai. Mais à vingt ans bien des 
déterminations sont irrémédiablement acquises, qui rendent 
un postulant impropre à une vocation donnée. Cela peut regar- 
der le niveau de culture, le tempo de la vie intellectuelle, la 
familiarité avec les langues classiques ou modernes, l’adapta- 
bilité à des langues, des rites ou des cultures étrangères, la 
capacité de se suffire du broussard, l'intelligence pratique ou 
au contraire la spéculative, le sens littéraire ou le technique, 
les dons contemplatifs ou actifs, le désir de solitude ou la 
capacité de vie commune, celui d’une vie sédentaire ou mobile, 
d’une vie d’études ou d’action, etc. Ajoutons qu’il est sou- 
vent difficile de définir de ce point de vue les exigences réelles 
d’un Ordre donné, ce qui accroît d'autant le toujours redou- 
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table problème du critère. Et qu'on ne réponde pas trop faci- 
lement que la communauté polyvalente aux activités richement 
diversifiées peut accueillir des tempéraments très variés. Car 
qui oserait garantir que les Supérieurs tiendront suffisam- 
ment compte des caractéristiques individuelles dans la distri- 
bution des assignations et des obédiences ? 

La dernière composante n’est somme toute qu’une des capa- 
cités particulières que l’on vient d'évoquer. Mais elle mérite 
d'être séparément mentionnée, en raison de son importance 
exceptionnelle. Il s’agit du jugement, qualité subtile, difficile 
à définir, et rebelle à la mesure, qui permet au sujet d’assu- 
mer des responsabilités personnelles. Ce qui exige chez lui 
à la fois une aptitude pour l’activité autonome, et un sens 
averti des limites de ses propres capacités. Un tel jugement 
est évidemment requis chez tout prêtre qui se livre à un quel- 
conque ministère, comme chez tout éducateur exerçant une 
autorité sur plus faible que lui. Ce facteur peut donc être 
dirimant pour bien des vocations. : 


Le discernement portera donc sur les divers aspects que 
nous avons énumérés de la vocation concrète d’un candidat 
donné. Parmi les postulants qui se présentent, certains seront 
donc acceptés, les autres refusés. Il convient d'énumérer main- 
tenant les diverses catégories de ces éliminés, car ils sont 
repérables au moyen de techniques assez différentes suivant 
les cas. Nous en distinguerons quatre groupes principaux : les 
malades mentaux, les personnalités fragiles, les caractériels, 
enfin les inadaptés. 

Nous mettrons dans le premier groupe tant les pré-psycho- 
tiques que les névrotiques simples, et donc toutes les per- 
sonnalités intrinsèquement atteintes sur le plan de la santé 
mentale, Les tensions inhérentes à la vie religieuse ne peu- 
vent que hâter l'apparition du trouble, et en accroître l’acuité. 
Et il importe donc de dépister ces insuffisances dès avant l’en- 
trée au noviciat. Diverses techniques sont utilisables en ces 
matières, parmi lesquelles le Rorschach et le M.M.P.I. con- 
venablement adapté 5 sont sans doute les plus efficaces. Il faut 
savoir cependant que des tests de personnalité de ce genre 
doivent absolument être administrés par des spécialistes pro- 
fessionnellement éprouvés et disposant d’une expérience suf- 
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fisante dans le domaine ici considéré. Car ce n'est pas le 
test lui-même qui est diagnostique, mais l’ensemble formé par 
l'épreuve et le clinicien qui l’administre. Il serait donc désas- 
treux de confier cette charge à un amateur incompétent. Mais 
il faut aussi que le clinicien ait une expérience étendue du type 
de personnalité qu’il prétend juger, et donc en l’occurrence des 
candidats à la vie religieuse. L'interprétation du Rorschach 
par exemple dépend dans une large mesure du contexte psy- 
cho-social général : le spécialiste en délinquance juvénile inter- 
prète tout autrement que celui de la psychologie scolaire 
normale, et la réaction du clinicien d'hôpital psychiatrique 
sera encore différente. Et l’on voit fréquemment des spécia- 
listes cependant compétents, mais peu familiers avec les pro- 
blèmes religieux, interpréter dans un sens névrotique des 
indices qui en fait sont simplement caractéristiques des esprits 
méditatifs et des consciences affinées qui tendent vers la per- 
fection. Les normes du M.M.P.I., de même, seront assez 
différentes dans la population générale des recrues du contin- 
gent et dans la population universitaire. Et là encore il fau- 
dra un psychologue habitué à la clientèle assez spéciale des 
candidats à la vie religieuse. Précisons, de cette clientèle 
totale, y inclus la majorité des sujets normaux, et non seule- 
ment de l'échantillon aberrant constitué par les malades men- 
taux que l’on envoie en thérapie. 

Les travaux jusqu'ici publiés ne se préoccupent guère que 
de cette première catégorie d’éliminés. Il convient cependant 
d'en envisager d’autres, et d’abord de ce que nous avons 
appelé les personnalités fragiles. 11 s’agit de sujets essentielle- 
ment normaux, qui ne manifestent pas d’avance des indices 
de névrose, et qui ne seraient sans doute pas devenus malades 
s'ils étaient restés dans le monde. Mais ces sujets fragiles ne 
sont guère capables de tolérer des tensions internes perma- 
nentes, et peu aptes dès lors à poursuivre une vie caracté- 
risée par l’effort continu. Ces faibles réussissent sans trop de 
peine une carrière paisible dans une situation protégée : un 
milieu social stable, une profession tranquille, un poste dé- 
pourvu de trop grandes responsabilités, une épouse mater- 
nelle. Mais ils se détériorent facilement quand ils sont exposés 
aux frustrations et aux conflits inhérents à la vie religieuse. 
On rencontre souvent des faiblesses généralisées, d’une per- 
sonnalité asthénique sur le plan de la constitution, ou faible- 
ment intégrée sur le plan fonctionnel. Mais il existe aussi des 
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vulnérabilités spécifiques, qui créent des intolérances loca- 
lisées à l’égard de frustrations particulières. On observe dans 
tous ces cas des troubles typiquement réactifs : paranoïdes, 
d'angoisse, d’hypocondrie, de dépression, des troubles pSy- 
cho-somatiques (lesquels ne sont pas nécessairement à fonde- 
ment hystérique), etc. Les symptômes sont fort divers, sui- 
vant les faiblesses individuelles des sujets; mais toujours ils 
disparaissent aussitôt que le sujet est sorti de son milieu reli- 
gieux, mis au repos, soustrait à l’effort épuisant que sa ché- 
tive personnalité ne pouvait supporter. Le plus souvent, de 
tels candidats sont inaptes à la profession religieuse en géné- 
ral. En cas de vulnérabilité plus étroitement localisée, ils 
pourront parfois s'adapter à des institutions appropriées. De 
toute façon, il importe de dépister ces faiblesses spécifiques 
au plus tôt, soit par l’analyse de la vie antérieure, soit par 
le comportement au noviciat. Les tests de personnalité pour- 
ront ici encore rendre service, mais ils devront plus que jamais 
être interprétés par des spécialistes fort avertis des réalités 
concrètes de la vie religieuse en général, et de celle de la 
communauté du sujet en particulier. Le mythe inepte d’une 
vie « protégée » dans le cloître, asile parfait pour personna- 
lités faibles, devrait être définitivement éliminé. 

La troisième catégorie est celle des caractériels. Il s’agit 
de personnalités dont la santé mentale fondamentale exclut 
la -névrose caractérisée, mais qui sont affligés de singularités 
si manifestes qu’elles ne peuvent s'intégrer paisiblement dans 
le groupe social qu’est la communauté religieuse. De tels 
sujets parviennent souvent à s’adapter tant bien que mal à 
la vie dans le monde, où ils découvrent après des essais par- 
fois orageux une situation plus ou moins précaire en marge 
de la société. Mais ils ne réussissent pas à s’insérer dans la 
trame serrée d’une vie régulière, en raison même de leurs 
difficultés caractérielles. Dans ce cas, comme dans les deux 
précédents, les tensions propres à la vie religieuse accrois- 
sent d’ailleurs leurs difficultés. D'où l’importance d’un dépis- 
tage précoce, et d’une élimination rapide, et cela dans l’in- 
térêt du candidat fourvoyé comme dans celui de la commu- 
nauté qu’il accable. Il existe une longue liste de tels troublés 
caractériels : les revendicateurs, les jaloux, les révoltés, les 
conspirateurs, les réformateurs, les esprits chimériques, . etc. 
De telles caractéristiques ne sont pas incompatibles avec une 
authentique vertu, ni même avec la sainteté, comme le montre- 
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rait le cas éminent du Père de Foucauld. Elles n’en restent 


pas moins des contre-indications nettes à la vie religieuse 


régulière. ï 

La dernière catégorie est celle des inadaptés. C'est le 
groupe le plus nombreux, le plus mêlé, le plus difficile aussi 
à juger. Ces sujets n’appartiennent en principe à aucune des 
trois catégories précédentes, et possèdent donc des person- 
nalités qui sont pour l’essentiel à la fois saines et robustes sur 
le plan psychologique. Mais elles ne possèdent pas les moyens 
de réussir la forme de vie religieuse à laquelle elles aspirent. 
Et cela parce qu’elles n’ont pu efficacement accomplir l’évo- 
lution requise pour s’y insérer. Une évolution dont le pro- 
gramme était formulé par le choix de l’entrée au noviciat, 
et qui devait achever de se déterminer dans l'engagement 
définitif des vœux. Une évolution qui devait aboutir à la cons- 
titution de capacités nouvelles de joie spirituelle, lesquelles 


rendraient tolérables les inévitables frustrations, renforce- 


raient la solidité de l’organisme psychologique, et activeraient 
son développement dans le sens prévu vers des intégrations 
toujours nouvelles. Il s’agit donc, en définitive, d’une inca- 
pacité de la personnalité de se développer selon un projet 
approximativement défini par l'idéal de l’Ordre et concrète- 
ment conditionné par son mode de vie et la nature de ses 
observances. C’est cela qu’il faut prévoir, en tenant explici- 
tement compte des divers types d’échecs que l’on voudrait 
empêcher. Il y aurait d’abord le simple départ du candidat 
inadapté, solution franche et saine en principe, qui est cepen- 
dant fondée sur une option dont il faudrait évaluer l’exacte 
motivation. Car la décision de ne pas persévérer dans la vie 
religieuse dérive d’un choix qui reformule dans un contexte 
nouveau le problème de la vocation personnelle. I y aurait 
ensuite le départ tardif et plus ou moins irrégulier, qui cons- 
titue un échec beaucoup plus grave pour le sujet comme pour 
la communauté qui l'avait accueilli. Car la rupture d’un enga- 
gement doit découler ou d’une erreur bilatérale, ou d’une 
erreur conjuguée avec une faute, ou encore (quod Deus aver- 
tat) de fautes réciproques. Il y aurait enfin la triste condition 
du religieux inadapté, qui s’enlise dans une vocation manquée, 
captif pitoyable d’un état de vie qu’il n’arrive plus à assumer. 
Inutile d’ajouter que c’est là une condition chargée de frus- 
trations intolérables, qui favorise l’apparition de troubles ca- 
ractériels et pseudo-névrotiques. 
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Comment prévenir ces échecs ? Les candidats aux person- 
nalités franchement pathologiques pourront être éliminés par 
l’intervention de cliniciens avertis munis des tests voulus ; et 
c’est une précaution qu’il ne faut pas négliger, en raison des 
attraits névrotiques de la vie religieuse. Les mêmes procédés 
pourront donner d’utiles indications concernant les personna- 
lités fragiles ou affligées de vulnérabilités spécifiques, comme 
aussi pour les caractériels et les sujets encore infantiles. Pour 
le reste, l'équipement technique est beaucoup plus pauvre. Les 
épreuves de groupes ne donnent guère jusqu'ici de résultats 6, 
et les tests d'intérêt et d’attitude n’ont guère été exploités. 
Il ne reste alors pratiquement que l’anamnèse, que l’on éva- 
luera cependant en fonction des divers facteurs que nous avons 
essayé d’expliciter. 

On demandera donc au postulant de faire un récit de l’évo- 
lution qui l’a conduit jusqu’à son présent désir de vie reli- 
gieuse. Le point de départ est ici d’une capitale importance, 
et notamment le cadre familial et social : qualité du milieu, 
rapports du sujet avec ses deux parents, et avec ses frères et 
sœurs; sa carrière scolaire avec ses succès et ses échecs; 
l'orientation de ses études; l’organisation personnelle et so- 
ciale de sa vie présente. Sur tous ces points, les zones de 
silence sont aussi significatives que les domaines spontané- 
ments décrits, et il est essentiel d'explorer ces aspects d’abord 
voilés du récit. On procédera de même pour l’histoire du 
développement proprement religieux, y inclus la condition 
présente du sujet dans le monde, la naissance et la matu- 
ration de sa vocation, les attraits ressentis et les motiva- 
tions particulières, l’idéal de vie entrevu. On s’intéressera 
aussi à l’aspect célibat en demandant au postulant s’il a ja- 
mais songé au mariage, et en évaluant la maturité de son 
option à cet égard. C’est dans ce contexte que l’on peut 
introduire alors des questions sur les problèmes de chasteté, 
dont on devrait pouvoir présumer qu’ils sont pour l’essen- 
tiel résolus, mais dont il faut précisément vérifier la condition. 

La personnalité ainsi connue et ses aspirations seront en- 
suite confrontées avec les réalités de la vie religieuse de 
l'Ordre, telles qu’elles sont connues par le Père Maître. Où 


6. Le Roy A. Wauck, « An investigation into the use of psychological 
tests as an aïd in the selection of candidates for the diocesan priesthood », 
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l’on tiendra explicitement compte des cinq facteurs que nous 
avons énumérés. Les trois premiers d’abord, dont l’ensemble 
aboutit À la personnalité robuste, équilibrée et dynamique 
capable de réussir la vocation envisagée : à savoir, la matu- 
rité de l'engagement, l’aptitude aux joies spirituelles spécifi- 
ques, et la tolérance des frustrations typiques. Les deux autres 
facteurs ensuite, qui sont des capacités particulières permet- 
tant au postulant de s’incorporer harmonieusement dans la 
communauté, et d’y exercer s’il y a lieu une charge respon- 
sable. Ajoutons qu’il y a souvent avantage à décomposer ces 
divers problèmes selon trois perspectives distinctes. La pre- 
mière s'efforce de comprendre l'attitude actuelle du postulant 
en fonction de son passé. La deuxième essaiera d’évaluer ses 
possibilités immédiates de vie religieuse réussie. La troisième 
tentera d'apprécier ses capacités ultérieures de développement. 
Ces trois points de vue sont tous légitimes, ils apportent cha- 
cun sa contribution propre au discernement de la vocation, 
ils interviennent en fait toujours plus ou moins dans les juge- 
ments portés. Il y a donc avantage à les formuler explicite- 
ment, afin de reconnaître plus distinctement la signification 
des opinions exprimées. 

Il est temps de conclure ce trop long rapport. D'une part, 
il voudrait inciter à la prudence dans l’utilisation de techni- 
ques encore imparfaites, mal adaptées au problème de la voca- 
tion, et dépourvues de critères valables 7. D'autre part cepen- 
dant, il espère avoir mieux explicité la notion psychologique 
de vocation et les facteurs qui la déterminent, et avoir ainsi 
contribué à un meilleur discernement en ce difficile domaine. 


D. H. SaAzLmMaN, O. P: 


7. Il existe sans doute une foule d'épreuves psychologiques plus ou 
moins utilisables : tests projectifs ou autres, questionnaires, etc. Mais 
aucune n’est sérieusement vérifiée quant à sa fidélité, aucune n’est vali- 
dée, aucune ne peut donc être honnêtement recommandée. Les spécialistes 
Jes connaissent, et il faut espérer qu'ils sauront en faire l’usage prudent 
et discret qui convient. Il y a bien des projets à l’étude, mais il n’y en a 


point dont on puisse dès maintenant conseiller l’usage aux non-techni- 
ciens. 


SRE 


Point de vue du médecin psychologue sur 


LES APTITUDES PSYCHIQUES 
À UNE VOCATION RELIGIEUSE 


Dans ce rapport, je ne vous donnerai pas d’idées générales, 
mais je voudrais aborder avec vous, de façon concrète, cette 
situation où nous sommes engagés dans notre participation 
au discernement des aptitudes psychiques À vivre une vie reli- 
gieuse. 

Le médecin-psychologue ou le psychiatre sont de plus en 
plus souvent consultés (324 séminaristes ou novices, pour ma 
seule expérience). Nous sommes submergés par le travail. 
D'autant que, s’il y a quelques années on ne nous adressait 
que ceux qui posaient des problèmes graves, actuellement 
— grâce, en particulier, à des sessions comme celle-ci — des 
troubles de plus en plus mineurs sont décelés et aiguillés vers 
nous. Telle cette lettre d’un Père Abbé : « Je le trouve en 
quelque sorte pathologiquement bien adapté; il est trop 
bien... » 

Les commentaires du psychiatre que je suis ne pourront 
apporter une réponse au sujet du discernement des vocatians 
en tant que phénomène spirituel; mon rôle sera de dire com- 
ment je pratique les examens individuels ou systématiques 
des aptitudes psychiques à vivre une vocation religieuse ou 
sacerdotale. 

J'ajoute enfin que seule ma responsabilité est engagée dans 
cette façon de voir ces examens, et même pas celle des autres 


membres de mon équipe. 
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I 
COMMENT SE PRÉSENTE LE PROBLÈME 


Voici les différentes manières dont la question est posée au 
médecin-psychologue par le supérieur ou le père spirituel. 


1. Que pensez-vous de ce candidat? — sans rien révéler 
des troubles graves que le sujet a présentés au noviciat. 


Exemple. Une lettre, fort courte, d’un supérieur religieux 
peut se résumer ainsi : « Ce sujet nous préoccupe, qu’en 
pensez-vous ? », sans aucun détail sur lesdites préoccupations. 

Première entrevue : Jean-Paul X., 24 ans, au noviciat de- 
puis sept mois. Sujet longiligne, semblant peu solide physi- 
quement ; petit anxieux; fréquentes réflexions évoquant une 
culpabilité endogène évidente, telles que « je ne voudrais pas 
vous faire perdre votre temps »; réticent; refus d’envisager 
certains problèmes. Bref, examen clinique décevant. 

Je demande une deuxième entrevue. C’est alors qu'il avoue 
avoir une amitié particulière avec un autre novice, avec attou- 
chements, qu’il est troublé par le maître des novices, etc. 

J'ai posé la question à ses supérieurs qui savaient cela 
« Pourquoi ne m'avoir rien dit, puisque le sujet vous y auto- 
risait? » 


2. Que pensez-vous de X.? Peut-il être prêtre avec tel 
trouble ? 


C’est ce qui est dit dans cette lettre d’un supérieur de sémi- 
naire m’adressant un de ses sujets, Henri X. : « L’abbé X. 
présente un infantilisme affectif que tout le monde constate 
ici. De plus il a des scrupules continuels. Peut-il être prêtre ? » 

A l'examen, j'ai trouvé une névrose obsessionnelle gravis- 
sime de pronostic inquiétant. Il était, de plus, d’une famille 
de psychopathes. Sa mère, en particulier, était une schizo- 
phrène plusieurs fois traitée. Il est parti de chez moi avec le 
sentiment qu’il en avait trop dit et qu'il allait être renvoyé. 


3. Ce candidat nous gêne. Dites-lui de partir. 


Un Père Abbé m'écrit : « Frère R. est impossible en com- 
munauté. Il ne peut se plier à une règle commune. La moindre 
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remarque «le son Père Maître ou de moi-même déclenche un 
drame... Dites-lui de partir de lui-même. » Ma réaction a 
été : il leur fait peur, mais je ne serai pas le bouc émissaire. 

L'examen du Frère a révélé un magnifique paranoïaque avec 
surestimation de soi, désir incontrôlé de domination. Il se sent 
rejeté par le groupe. Il est à la limite du délire. Son père, 
d’une famille d'émigrés espagnols, est remarquablement doué. 
Je ne lui ai pas dit de s’en aller, mais me suis contenté de 
dire à son supérieur ce que j'avais trouvé, afin qu’il prenne 
ses responsabilités. 


4. Ce candidat nous étonne par son comportement, éclairez- 
nous. 


5. Ce candidat nous a été plus ou moins imposé. Nous ne 
savons que décider. 


6. Ce candidat présente tel problème, mais nous voudrions 
le conserver. 


D'un Provincial de religieux : « Jacques X. est un grand 
timide, il suit passivement les autres. C’est pourtant un bon 
petit, malgré quelque tendance à mentir pour se disculper. Un 
de ses oncles est un haut personnage de N. qui a fait beau- 
coup pour nous. Sa famille est très chrétienne. Pourriez-vous 
nous indiquer comment l’améliorer, car nous tenons à le con- 
SETVver. » 

Ce garçon est effectivement un conformiste. Il cherche à 
me séduire, il joue l’enjôleur. Il présente un œdipe inversé : 
père faible, mère phallique. I1 éprouve un amour passionné 
pour son père et s’est identifié à sa mère. C’est un grand 
homosexuel qui a d’ailleurs eu plusieurs expériences pendant 
sa jeunesse et son service militaire. Enfin, avant d’entrer dans 
cette congrégation, il a eu un échec professionnel en tant que 
commerçant. Il a trente-deux ans. J'ai su depuis que, malgré 
l'oncle généreux, Jacques X. était retourné dans sa famille. 


Vous vous rendez compte que souvent on cherche à faire 
sortir le médecin de son rôle qui est de faire un bilan de per- 
sonnalité, en sachant qu’une vocation religieuse ou sacerdo- 
tale va nécessiter certaines exigences, certaines sublimations. 

Peut-il être prêtre? Je ne peux et ne dois pas le dire. Mes 
réponses ne peuvent être que : 


"2 
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— Ce sujet présente actuellement une névrose ou une psy- 
chose. 

— Le pronostic est approximatif. 

— Je pense qu’il existe un problème grave, mais sans pou- 
voir le préciser avec certitude. 


— Ce sujet ne présente pas de troubles graves de la per- 


sonnalité. 


IT 


MÉTHODES ET TECHNIQUES 
DE L’'INVESTIGATION PSYCHOLOGIQUE 
DE LA PERSONNALITÉ 


Discerner les aptitudes à une vocation, cela veut dire ana- 
lyser le caractère et dire s’il y a ou non névrose ou psychose. 
Comme moyens, nous avons d’une part l’entretien clinique, 
d’autre part des techniques quelque peu assimilables à des 
« examens de laboratoire ». 


Les techniques « de laboratoire » 


Nous avons à notre disposition : la graphologie, les ques- 
tionnaires et les tests. 


La graphologie. 


Elle jouit parfois d’une grande vogue dans certains milieux. 
Il est sûr que l’on fait souvent trop confiance à cette méthode. 
Les vrais graphologues sont les premiers à en reconnaître les 
limites, voire l’empirisme. Elle ne peut jamais être qu’un 
complément. 


Les questionnaires. 


Ils sont très nombreux. Dans un tout récent numéro du 
Supplément de La Vie Spirituelle (n° 48), Sœur Jeanne d’Arc 


Farst 
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en donne un particulièrement fouillé et varié suivant les éta- 
pes : avant d'entrer, au noviciat, au moment des vœux, etc. 
Ils renseignent sur Là famille, me antécédents scolaires, la vie 
pathologique, les comportements, etc., mais ils ne peuvent 
déceler la personnalité profonde. 

IL faut reconnaître aussi que, dans notre pays, le sujet s’y 
soumet moins bien que dans les pays anglo-saxons ; on peut 
souvent douter de la sincérité des réponses. Il y a aussi l'ennui 
de laisser quelque chose par écrit et le désir de donner une 
bonne impression pour être accepté. 


Les tests. 


Cattel, en 1800, les définit : « Des épreuves déterminées 
permettant la mesure des caractéristiques psychologiques chez 
un individu donné. » 

Je n’entrerai pas dans les conditions essentielles du test, 
à savoir l’étalonnage, la validation, les comparaisons entre 
tests et le scatter psychologique, ce qui est hors de notre 
propos. 

Quant à l'attitude du psychiatre devant la méthode des 
tests, elle est faite d’audace et de beaucoup de prudence; 
nous ne sommes pas des « peseurs d’âmes ». 

Le test n’est pas une mystérieuse machine à lire la pensée. 
Comme le dit Rey : « Un fossé existe entre la prise de quel- 
ques tests et le diagnostic psychologique. Il y a nécessité 
d’une combinaison de l’examen standardisé et de la méthode 
clinique. C’est alors que le test cesse d’être un substitut éco- 
nomique de la longue observation d’un technicien qualifié mais 
devient un moyen de mettre en évidence des aspects psycho- 
logiques que personne ne soupçonnait. » 

Entrons dans ce dédale trop mystérieux. « Il faudrait me 
tester cet individu », me disait un directeur spirituel. Que 
pensait-il que j'allais lui faire ? 


Les tests d'intelligence. 


C’est en 1905 que Binet, chargé de dépister les débiles dans 
les écoles, invente le test qui porte son nom. Bientôt s’y 
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adjoindra la notion du Q.I. de Stern qui est le rapport entre 
l'âge mental et l’âge réel. Ils donnent un point de vue quanti- 
tatif sur le niveau de développement et un point de vue quali- 
tatif lorsqu'on en tire les profils mentaux. 

Il y en a de nombreux. J'utilise assez souvent le Weschler- 
Bellevue. Ils renseignent sur les aptitudes intellectuelles mais 
concluong avec Wallon : « Celui qui utilise ces tests doit être 
incité par l’usage même qu’il en fait à ne pas confondre le 
sujet avec les quelques mesures qu’il a prises de lui. » 


Tests de personnalité ou de caractère. 


Ce terme est réservé aux épreuves permettant d'explorer les | 
aspects non cognitifs du moi. | 
A) Les tests analytiques sont innombrables. Ce sont surtout 
des questionnaires où les questions permettent des réponses 
ayant une valeur de découverte de l'individu, souvent à son 
insu. Citons le M.M.P.I, les questionnaires d’attitudes 
(Thurstone), les questionnaires d'intérêt. Ils sont partiels dans 

leur découverte de la personnalité. 

B) Les tests synthétiques ou projectifs. Leur principe se 
trouve dans l'hypothèse de Rapaport : « Les manifestations du 
comportement de l'être humain, au moins les plus” signifi- 
catives, révèlent sa personnalité, c’est-à-dire le principe indi- 
viduel dont il est le messager. » Ainsi se trouve signalé l’arrière- 
plan théorique de leur développement : la psychanalyse qui a 
initié à l'interprétation symbolique de la conduite et les psycho- 
logies « holistiques » qui ont mis en évidence la nécessité 
d’une approche synthétique du moi. 


Il existe essentiellement : 

— Le psychodiagnostic de Rorschach (1921) avec ses dix 
planches noires ou poiychromes. Les réponses sont notées selon 
trois critères principaux : l’appréhension (interprétation globale 
ou de détail), le déterminant (réponses dépendant de la forme, 
de la couleur ou réponses kinesthésiques), le contenu (animaux, 
êtres humains, anatomies, végétaux, etc.). 

— Le triebdiagnostik de Szondi, presque abandonné. 

— Le miokinetic psychodiagnosis de Mira. 

— LeT.A.T. (Thematic Aperception Test, 1935) comprenant 
vingt images de scènes ambiguës et très évocatrices. 
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— Les méthodes de jeu, de dessins ou d'histoires, surtout 
réservées à la pratique infantile. 

Tous ces tests sont des sondages plus ou moins profonds 
dans une personnalité, mais il faut conclure avec Lagache que 
« l'étude d’une personnalité est une tâche théoriquement infinie 
et inachevable ». 


L'entretien clinique 


Lui seul est indispensable et parfois suffisant. « Comment 
faites-vous », me demande-t-on souvent. Chaque spécialiste 
a sa technique qu’il modifie d’ailleurs suivant les sujets exa- 
minés. Voici cependant quelques règles que j’observe tou- 
jours : écouter, ne pas trop parler ni orienter; une attitude 
de disponibilité aimable sans tentative de séduction ou de 
démagogie; préciser ma mission afin que l’examen se fasse 
sans ambiguïté ni malaise; terminer l'examen, qu’il fasse un 
tout, ne veut pas dire conclure péremptoirement. 

L’anamnèse, qui en constitue l’essentiel, porte sur les anté- 
cédents pathologiques personnels et héréditaires, les relations 
parentales, la vie scolaire, l’éducation, les succès ou échecs, 
la vie sexuelle, l’attitude à l’égard de l’autorité; sans oublier 
les difficultés actuelles personnelles et sociologiques. Mais ja- 
mais je ne fais l’analyse de la réaction que j'ai avec le sujet. 

Permettez-moi de vous faire remarquer que dans ce domaine 
l’'amateurisme sévit un peu partout, même dans le clergé. 
Pourtant ici une licence de psychologie ne donne pas plus de 
connaissance qu’un doctorat en médecine. Que de fois ai-je 
entendu mes maîtres en psychiatrie et mes collègues des hôpi- 
taux psychiatriques s'élever contre « les charlatans de la 
psychiatrie ». Un médecin praticien adresse toujours ses mala- 
des mentaux à un spécialiste qualifié. Or il me semble que 
dans le clergé on croit trop volontiers qu’un médecin est com- 
pétent dans toutes les spécialités. S'il ne vient pas à l’idée de 
se faire ODÉCE par quelqu’un d’autre qu’un chirurgien réputé, 
pourquoi n’en serait-il pas de même en psychiatrie ? 
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III 
PROBLÈMES PRATIQUES 


Il m'a été demandé de pratiquer soit des examens indivi- 
duels, soit des examens systématiques. 

Voir un seul sujet d’un noviciat ou d’un grand séminaire 
c’est mettre celui-ci socialement à part. On le sait. C'est « le 
malade mental ». Il est très anxieux, sur la réserve. Il se 
sent dévalorisé. Il est agressif et ne comprend pas bien le rôle 
du psychiatre. Tout ceci étant entendu qu'il s’agit d’un sujet 
qui n’est pas un malade mental avéré, mais présentant seule- 
ment quelque problème d’ordre psychologique. 

L'examen systématique où tout le monde passe est infini- 
ment plus facile. Mais il y a quelques précautions prélimi- 
naires à prendre. Il y aura des difficultés si le Père Maître 
n’est pas convaincu de l’intérêt de cet examen. Il faudra l’ex- 
pliquer individuellement à chacun. Il ne faut pas que cela 
paraisse une mesure autoritaire du supérieur ou du Père Abbé. 
Il faut qu’il y ait un climat de créé, comme cela avait été fait 
dans un des plus grands séminaires français, par des confé- 
rences préliminaires du psychiatre et de ses assistants. 

Quand le faire ? Avant l’entrée, comme la radioscopie sys- 
tématique ? Le sujet vivra cet examen comme un véritable 
« examen de passage ». Il veut être accepté et sera tenté 
d’essayer de feindre, ce qui n’est pas toujours facile à déjouer, 
et entraîne toujours des difficultés techniques. Mais l’avantage 
réside en ce que l’on pourra refuser immédiatement des candi- 
dats qui ne prendront pas de temps et ne subiront pas le 
traumatisme d’un retour à la vie laïque. 

Après plusieurs mois de séjour ? Le sujet se trouve alors 
dans une situation donnée, « dans le bain », désireux de met- 
tre au point ce qui ne va pas, donc plus libre, plus confiant, 
plus vrai. 

Quant au lieu, ce peuvent être les locaux du noviciat ou du 
grand séminaire, ou bien chez le médecin. 

Cet examen comportera toujours un entretien clinique, non 
point une étude de la vocation, mais une étude aussi profonde 
que possible de la personnalité. Les tests seront parfois néces- 
saires pour y aider. Ensuite je donne mes conclusions au père 
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spirituel, jamais au supérieur. Et je ne lui dis que ce que le 
sujet m'a expressément permis de dire. Une méthode que j'ai 
trouvée très utile est une franche conversation à trois : sujet, 
psychiatre et père spirituel. 


Voici enfin quelques points dont je me méfie au plus haut 
point dans la révélation des résultats à l'intéressé : 

— C’est toujours un choc, un traumatisme. 

— Ne pas rendre impossible le dialogue avec le père spiri- 
tuel. 

— Croire au changement, à l’évolution possibles. 

— Croire trop — ou pas assez — en la psychologie. 

— Âgir avec loyauté, mais en jaugeant les possibilités du 
sujet : peut-il entendre telle découverte morbide ? 

— Plutôt ne rien dire que de dire mal. 

— Savoir être prudent, ne pas vouloir passer pour intelli- 
gent. 


J'évoque enfin un grave problème : ceux qui partent. Ils 
vont rester des chrétiens. Nous avons, Pères Maîtres et psy- 
chiatres, une immense responsabilité envers ceux-là. Nous 
devons tout faire pour que le traumatisme soit le moins grave 
possible, qu'ils dominent ce sentiment d’échec. Il faut les 
amener, comme cela se pratique dans certains noviciats ou 
séminaires, à ce que ce départ se fasse dans la paix, dans la 
joie... et dans la charité. 

Pour vous montrer l'intérêt de ces visites, voici le bilan 
pathologique de ma pratique. J'ai découvert 1 tumeur céré- 
brale, 3 schizophrénies, 2 cas de bestialisme, 16 homosexuels 
graves, 5 grands délinquants, 4 paranoïas, 1 paraphrénie, plus 
de nombreux immatures. 


* 


Nous avons eu ainsi depuis huit ans la chance d’examiner 
des jésuites, dominicains, fransciscains, lazaristes, maristes, 
bétharamites, eudistes, trappistes, bénédictins, d’une ving- 
taine de départements. 

Je tiens à remercier mes collaborateurs prêtres-médecins et 
psychologues, très formés sur un plan psychiatrique, qui ont 
accepté, avant de faire un travail utile, de faire de très longs 


| stages dans les cl 
Lis et qui, en même temps, sont gradés en thé 
Je peux affirmer, tant en mon nom propre qu’ au see 
_ bien nous sentons le limites de notre travail et je vous assure 
que ce n’est pas une formule pieuse à l’usage de cette assem- 1 
_blée que de se tourner en définitive vers la grâce et Fans | 


Docteur PHILIPPE PARROT. 


ORIENTATIONS GÉNÉRALES 


Les multiples enseignements de cette semaine d’études ne 
peuvent être adéquatement résumés en quelques mots. Tout 
au plus pourra-t-on rappeler quelques-uns des principes qui se 
sont le plus nettement dégagés au cours des diverses confé- 
rences, des discussions et des travaux de groupes. 


1) Deux aspects de la tâche du maître des novices (= MN) 
ont été constamment distingués. Il doit agir sur ses novices 
(= N), mais pour cela il doit pouvoir d’abord les comprendre. 
Il est essentiel de reconnaître ces deux étapes, distinctes mais 
complémentaires, de sa fonction, et de ne pas céder prématu- 
rément à la tentation d’une intervention précipitée. L'activité 
dérive dans une large mesure de la personnalité du MN lui- 
même, et si elle n’est surveillée elle risque toujours de n'être 
pas adaptée aux besoins immédiats du N. La compréhension 
préalable est par contre centrée sur le sujet à diriger, elle 
s'efforce de découvrir les besoins objectifs du N, en éliminant 
autant que possible les préjugés conscient et inconscient du 
MN. 


2) Ce jugement préalable comporte divers niveaux, distincts 
mais coordonnés, qu’il ne faut ni confondre ni séparer. On 
retiendra en particulier un niveau médical, un niveau psycho- 
logique, un niveau moral et un niveau religieux. Avant de 
juger, il faudra discerner ces niveaux, et interpréter la situa- 
tion dans ces divers contextes. 

Ce qui exige de nombreuses qualités chez le MN respon- 
sable. Et notamment le souci permanent de s'informer aussi 
parfaitement que possible de toutes les réalités en jeu. Et 
aussi une grande sécurité, fondée sur une profonde confiance 
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en Dieu au nom duquel on agit, et dans l’Église dont on a 
reçu sa charge : ce qui permet d'écouter paisiblement et de 
regarder sans inquiétude toute l’ampleur des difficultés ren- 
contrées. 


3) Cependant, tout jugement proprement religieux (concer- 
nant par exemple la vocation) dépend en définitive de critères 
de même niveau, et seul le MN peut donc légitimement Îles 
formuler. Sans doute, ce MN doit s'informer de tous les au- 
tres aspects du problème, il doit consulter et écouter les tech- 
niciens d’autres disciplines : mais la solution finale relève de 
son entière responsabilité. Il devra pouvoir apprécier la portée 
exacte des consultations reçues, avec l’inévitable relativité des 
jugements et l’incertitude des pronostics ; ainsi éclairé, il devra 
prendre ensuite sa propre décision, en fonction de ses princi- 
pes spécifiquement religieux. 

Pour accroître l’efficacité de telles consultations, on s’effor- 
cera de favoriser la collaboration des spécialistes psycholo- 
giques et médicaux avec les éducateurs religieux. Car seule 
une grande familiarité réciproque des problèmes, des techni- 
ques et des vocabulaires permettra une collaboration judicieuse 
et féconde. L’indispensable intégration des divers aspects des 
problèmes rencontrés ne pourra s’accomplir qu’à ce prix. 


4) Dans l’étude de ces problèmes, on tiendra explicitement 
compte d’au moins quatre dimensions essentielles. 

a) La première exprime l’aspect génétique du développe- 
ment. Car la personnalité du jeune religieux est en constante 
évolution, elle se développe à partir d’un état de relative im- 
maturité vers un état plus adulte, elle passe de l’imperfection 
vers la perfection. Tous Îles problèmes relèvent donc (entre 
autres) du développement et de la croissance, et toute difficulté 
doit se formuler suivant ces catégories. 

b) Ce développement dépend pour une part importante du 
milieu dans lequel il se poursuit. On tiendra donc soigneuse- 
ment compte des divers milieux (familial, scolaire, socio-éco- 
nomique, social) qui ont déterminé la vie antérieure du postu- 
lant, et du milieu proprement religieux dans lequel il poursuit 
son développement actuel. 

c) On tiendra compte du groupe particulier que forme le 
noviciat, et de ses structures propres. Car le N est un membre 
de ce groupe, il y joue un rôle spécifique, et il en subit l’ac- 
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tion. 11 y a là un facteur essentiel et pour l'interprétation des 
conduites et pour la formation des sujets individuels. 

d) On tiendra compte enfin du rôle particulier du MN, tant 
dans la structuration du groupe qu'est le noviciat que dans les 
rapports interpersonnels entre le MN et le N particulier. Ce 
facteur est sans doute le plus essentiel, celui que l’éducateur 
lucide peut le plus facilement contrôler, et qui mérite donc 
toute son attention. 


5) Les rapports interpersonnels entre le MN et le N sont 
d’une extraordinaire complexité. Le dialogue se déroule tou- 
jours et à la fois à des niveaux divers, dont les uns sont 
apparents, tandis que d’autres (sans doute plus importants) 
sont latents. Ces derniers expriment les rapports dynamiques 
profonds des deux personnalités en présence, ils dépendent 
dans une large mesure des attitudes du MN attentif aux be- 
soins essentiels de son N. La capacité de contact affectif à ce 
niveau, comme celle de reconnaître lucidement les processus 
interpersonnels correspondants, sont des facteurs décisifs dans 
ce genre de rencontre. C’est dans ce domaine que la psycho- 
logie peut rendre les plus grands services au MN soucieux 
d'éducation profonde de la personnalité religieuse. 


6) On distinguera cependant des fonctions diverses du MN 
dans ses rapports personnels avec le N. Le MN pourra les rem- 
plir toutes, suivant les besoins. Il les distinguera cependant 
lucidement, et ne confondra pas l’action psychologique avec 
la direction spirituelle. 

a) Une première fonction est d'ordre psychologique. Dans 
ce contexte, elle s’efforce surtout de comprendre la situation 
du N, la nature de ses attitudes et la structure de sa person- 
nalité. Le MN arrive ainsi à reconnaître la nature des diff- 
cultés rencontrées, ce qui lui permet soit de juger la vocation, 
soit d'apprécier les besoins profonds de ce N en cours de déve- 
loppement. 

b) La deuxième fonction est pédagogique, et elle a pour but 
l'éducation du N. A la différence de la précédente, elle use 
donc volontiers d’autorité, elle peut trancher sans appel et 
mettre en œuvre les sanctions prévues par la Règle. 

c) La troisième fonction est mystagogique, et elle consiste 
à révéler les mystères en tant qu’ils répondent aux besoins 
immédiats du N. Le MN porte alors un témoignage, dont le 
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N devrait spontanément s’inspirer. C’est évidemment la forme 
la plus adulte de formation religieuse. 


L'orientation surtout psychologique de cette semaine d’étui 
des a fait beaucoup insister sur la première de ces fonctions! 
qui est sans doute la moins familière aux MM NN. Mais les 
deux autres n’ont point du tout été méconnues, et il est expli: 
citement reconnu qu’elles définissent le rôle essentiel du MN! 
| 


La fonction psychologique ne joue ici qu’un rôle instrumentai, 
ce qui d’ailleurs n’en diminue point du tout l’importance. 


(Texte établi par le R. P. SALMAN, o.P.) 
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Le gérant : R. P. Plé, 29, boulevard Latour-Maubourg, Paris-#e, 
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RENOUVELER LA THÉOLOGIE MORALE? 
POURQUOI? 


Cette conférence représente pour moi une grande peine et 
une grande joiei. 

Une grande peine, parce que je vais écorcher votre belle 
langue française. Avoir été si bien traduit en français et le 
parler si mal, c’est beaucoup d’ingratitude. Je demande votre 
indulgence. 

Mais c’est une telle joie pour moi de vous rencontrer et de 
pouvoir parler avec vous du renouveau de la théologie morale. 
Je remercie tout spécialement LL. EExc. Mer Blanchet, 
Mer Michon, Mgr Ménager, qui ont bien voulu présider cette 
rencontre. C’est pour moi et pour mes confrères un très grand 
honneur et un grand encouragement. 

Mes chers confrères de Dreux auraient souhaité que je vous 
raconte au long et au large la genèse de mon œuvre. J'ai dit 
non. Ces souvenirs personnels sont sans importance. C’est 
l’œuvre achevée qui compte (.. peut-être!). Ils ont insisté : 
la naissance d’une œuvre éclaire sa nature. Je leur'ai dit : le 
pourquoi d'une œuvre l'éclaire encore plus. Ils ont tenu bon. 
Alors nous avons fini par adopter un compromis. Je vous dirai 
d’abord brièvement comment j'ai composé La Loi du Christ, 
puis j'en viendrai à l'essentiel : pourquoi il fallait et il faut 


1. Texte d’une conférence donnée par le P. Häring dans les salons de 
l'hôtel Pont-Royal, à Paris, le 26 février 1960, à l’occasion de la sortie 
du troisième et dernier volume de La Loi du Christ, Théologie morale à 
l'intention des prêtres et des laïcs (Desclée et Cie). Mgr Blanchet la con- 
clut en disant : « Je pense que nous sommes tous d’accord pour souhaiter 
la publication de ce texte. Sa densité même nous fait désirer pouvoir le 
lire avec réflexion. Il enrichira notre connaissance du livre et rectifiera 


peut-être certaines perspectives qu’une lecture trop rapide nous aurait fait 


prendre. » 
Î 
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encore travailler à renouveler la présentation de la morale 
chrétienne. 


Souvenirs personnels. 


Pardon de parler d’abord de moi. Au pays de Pascal, c’est 
deux fois haïssable! 

Quand j'étais séminariste, j'avais mauvais esprit. Je criti- 
quais mon professeur de morale : Ce qu’on nous enseigne, 
disais-je, n’est pas vraiment conforme à l'esprit du christia- 
nisme. Alors à la fin de mes études, mes supérieurs, ayant lu 
sans doute dans votre Boileau que : 


La critique est aisée et l’art est difficile, 


m'ont nommé professeur de morale! J'ai dû enseigner le ma- 
nuel et j’ai eu honte. J'ai souvent dit à mes élèves : Excusez- 
moi. Ce n’est pas possible! J'avais pour collègues deux vieux 
professeurs d’exégèse, dont l’un, le P. Schaumberger, est 
célèbre comme assyriologue. Ils me disaient souvent : Vous 
devez écrire vous-même une morale inspirée de l’Écriture. J'ai 
essayé de rédiger un traité vraiment chrétien des sacrements. 
Je n'ai pas réussi. J'ai composé aussi un traité de la vérité, 
qui était meilleur. Là-dessus, j'ai fait mes études de doctorat 
à Tubingen. J’ai suivi, entre autres, les cours d’un grand 
phénoménologue, Th. Steinbüchel. Il s’intéressait beaucoup 
au renouveau de la morale et m’encourageait à y travailler. 
Déjà comme séminariste, j'avais lu les œuvres de Hüsserl, 
Max Scheler, Édith Stein, Dietrich von Hildebrand (celui-ci 
par la suite est devenu pour moi un ami intime). Ils m'ont 
appris à voir et à goûter les phénomènes, plutôt que de s’en- 
fermer uniquement dans des thèses toutes faites. Puis est 
arrivée la guerre, quatre ans de guerre, qui m'ont fait voir 
beaucoup de phénomènes, suivis d’une année singulière comme 
curé improvisé en Pologne. En 1947, j'ai repris mes cours. 
J'ai retrouvé mes deux professeurs d’Écriture Sainte qui insis- 
taient toujours pour que je rédige un manuel de morale dans 
un esprit nouveau. 

J'ai suivi le mouvement de la pensée française... J'ai vu 
monter de tous côtés l’appel à une théologie morale vraiment 
chrétienne, Alors, avec beaucoup de peines et de veilles, je m'y 


| 


r, 


RENOUVELER LA THÉOLOGIE MORALE ? POURQUOI ? ir] 


suis mis, traité après traité, année après année. J'ai été en- 
couragé et aidé de bien des côtés. N’empêche que si j'avais 
su tout le travail que cela exigerait, je me demande si j'aurais 
eu le courage de me jeter dans une telle entreprise. Au bout 
de six ans, j'ai consenti à laisser publier une œuvre que je 
savais encore très imparfaite. J'avais peur, je craignais un 
échec, qui pouvait compromettre la cause même que je vou- 
lais servir. En tout cas, je n’attendais pas un accueil aussi 
favorable : aujourd’hui, en additionnant les éditions de l’ori- 
ginal et les traductions, on peut dire que la diffusion de La 
Loi du Christ dépasse cinquante mille exemplaires. 


La mise en question des « Institutions Morales ». 


Mais le passé importe moins que l’avenir et le comment 
moins que le pourquoi. Pourquoi fallait-l, malgré la peine, tra- 
vailler à ce renouveau ? Pourquoi faut-il, et pourquoi devons- 
nous tous travailler chacun à notre manière, et pourtant 
tous dans un sens convergent? C'est ce qu’il faut essayer de 
préciser. 

D'abord, je ne suis pas seul à avoir mauvais esprit! 

Vous le savez, depuis qu’elle s’est constituée en discipline 
théologique autonome, la théologie morale a toujours donné 
lieu à des disputes passionnées et à une autocritique loyale. 
Les polémiques n’ont jamais manqué entre moralistes! Mais 
jamais autant qu’aujourd’hui les controverses sur son sens, ses 
sources, sa méthode, son essence n’ont atteint une telle exten- 
sion ni une telle intensité parmi les moralistes. En gros, au 
cours des trois derniers siècles, en dehors de cercles privilé- 
giés, le type incontesté des livres de morale était les Institu- 
tiones Theologiae Moralis, à dominante casuistique et cano- 
nique, et soucieuses de préparer le prêtre à son ministère du 
tribunal de la pénitence. Avec le temps ces Institutiones ont 
sérieusement perdu du terrain. Dès le siècle dernier, dans les 
pays de langue allemande, à côté des manuels reçus, 
J. M. Sailer, J. B. Hirscher et d’autres tentaient des essais 
profondément différents qui ne purent alors s’étendre et s’im- 
poser partout en Allemagne et moins encore dans les autres 
pays. Aujourd’hui cependant, sous l’action de plusieurs fac- 
teurs déterminants, les formes visiblement figées de la théolo- 
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gie morale ont chancelé. Ont joué en ce sens un rôle capital 
1e mouvement biblique, et surtout l’approfondissement de la 
vie liturgique et sacramenteile, mais aussi le dynamisme de la 
société moderne. Je voudrais dans cette conférence, reconsi- 
dérer brièvement avec vous les motifs profonds et décisifs de 
ce changement qui doit être irréversible et aller en s’approfon- 
dissant, car des progrès immenses restent encore à faire. 


L gence d'une société 
€ VENOUVEAU, exIgence une société 


qui bouge et qui n'est plus chrétienne. 


Tout d’abord, c’est notre temps lui-même qui nous impose 
une nouvelle présentation de la vie chrétienne. 

Le progrès de la technique et des sciences naturelles, en 
particulier de la médecine et de la psychothérapie, l’évolution 
ou plutôt la révolution des structures économiques, l’appari- 
tion des nouvelles formes de la propriété privée et publique, 
l'invention de nouvelles techniques de diffusion de la pensée, 
la mentalité collective, voilà des faits incontestables qui solli- 
citent le moraliste et le provoquent. 

La théologie morale se trouve alors en présence de proble- 
mes si nouveaux, si difficiles et si nombreux, que les moralis- 
tes ne peuvent plus gaspiller leur temps et leurs forces à résou- 
dre des cas stériles. Seulement la question est de savoir si 
nous pourrons donner une réponse valable et authentique aux 
problèmes nouveaux avec les principes, les méthodes et les 
perspectives que nous fournit la morale post-tridentine du con- 
fessionnal. Ou, au contraire, l’abondance des nouveaux problè- 
mes n'’exige-t-elle pas une nouvelle synthèse, une nouvelle vue 
d'ensemble ? 

Le facteur, peut-être le plus décisif à cet égard, c’est que 
la plupart des croyants vivent aujourd’hui dans une société 
qui n’est plus unanimement chrétienne mais pluraliste. Les 
catholiques sont même, presque partout, en minorité, et en 
concurrence avec la morale catholique (ou contre elle) se pré- 
sentent d’autres systèmes de valeurs morales. Ce que nous 
pouvons constater à Milan, Paris, Munich ou Cologne, n’est 
pas très différent de ce que nous constatons à Chicago, New 
Vork, Hambourg ou Berlin. Ce n’est partout qu’une minorité 
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qui parle et vit pratiquement selon les exigences de la morale 
catholique. Certes, il y a bien encore, çà et là, des villages 
catholiques ou de petites villes catholiques dont les habitants 
s’accommodent encore plus ou moins d’un christianisme de 
tradition, extérieurement efficace. Et pourtant, même dans ce 
village ou dans cette petite ville pénètrent l’esprit et les préoc- 
cupations du reste du monde grâce à la radio ou à la télévi- 
sion : les antennes pour la réception de toutes les Bonnes Nou- 
velles ne manquent pas. La prodigieuse mobilité de la société 
moderne jette les hommes de leur petit village isolé sur les 
rives d’un autre monde, cosmopolite. C’est ici qu’apparaît 
l’importance du travail de la sociologie religieuse à l’heure 
actuelle. Elle fait toucher du doigt l’inefficacité effrayante des 
simples impératifs moraux traditionnels, car l’homme n’est 
plus porté par une société chrétienne, et, moralement mineur, 
il se trouve sans défense devant les systèmes de valeurs non 
chrétiens. John L. Thomas, s.j., après des enquêtes très éten- 
dues sur la situation de la famille catholique aux U.S.A., con- 
clut en premier lieu que nous devons renouveler de fond en 
comble notre connaissance de la morale catholique sur le 
mariage et la famille et en donner une formulation nouvelle 
capable de fournir aux exigences particulières de notre morale, 
face aux idéaux matérialistes, une motivation efficace. Dans 
une société catholique fermée sur elle-même — et les classiques 
Institutiones Theologiae Moralis étaient faites pour elle — il 
suffisait peut-être d’énumérer les normes et les devoirs confor- 
mes aux coutumes reçues. Aujourd’hui il est indispensable de 
donner au fait chrétien une base profonde et d’en faire une 
présentation d'ensemble fortement cohérente. I1 faut que l’en- 
seignement de la morale chrétienne apparaisse aux esprits 
modernes non moins qu'aux premiers siècles de l’Église 
comme un événement qui fait choc et engendre une joie it 
fonde par sa beauté et sa nouveauté. 


Harmonie ou collusion avec le Droit ? 


Cette puissance synthétique, faut-il la demander à la rigueur 
du Droit ? Non! 

Ce qu’on reproche le plus, surtout dans les pays de langue 
française, aux moralistes des trois derniers siècles, c’est le 
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« juridisme ». Beaucoup d'ouvrages, jusqu'à nos jours, por- 
taient fièrement le titre de Théologie morale d’après les nor- 
mes du Droit canonique et civil, ou de Théologie morale à la 
lumière du Droit canonique et civil. Il n’était pas rare que la 
casuistique juridique occupât les neuf dixièmes du contenu de 
ces ouvrages. Et, chose plus grave, les questions proprement 
morales, y compris les sacrements, étaient traitées elles-mêmes 
d’après la méthode de la science juridique qui, comme l’on 
sait, se préoccupe avant tout de délimiter le minimum obliga- 
toire pour tous (le minimum légal). 

Il nous faut dire à la décharge des moralistes des siècles 
précédents qu’ils étaient obligés de colliger eux-mêmes les 
prescriptions du Droit canonique parce qu’elles n’étaient pas 
encore rassemblées dans le Codex Juris Canonici et parce que 
les professeurs compétents dans le Droit de l’Église faisaient 
souvent défaut. 

De plus, dans une société statique, le Droit était une expres- 
sion plus ou moins authentique de la vie sociale. Il n’en va 
pas de même pour une société aussi changeante que la nôtre. 
Un sociologue aussi remarquable qu’'Émile Durkheim croyait 
encore à la fin du siècle dernier que l’état de la société se reflé- 
tait principalement dans le Droit formulé. Ce qui est plus 
juste, c’est que, dans une société manifestement fluente, entraî- 
née dans une évolution rapide, le moraliste doit s'informer 
plutôt auprès du sociologue sur les structures encore infor- 
mulées, c’est-à-dire non encore codifiées. Le Droit, aujour- 
d’hui, est à retardement; il arrive le plus souvent quand est 
tombée la ferveur de la vie réelle. Aussi n'est-il pas étonnant 
qu’il apparaisse bizarre, presque démodé, même dans ce qu’il 
a de positif. C’est pourquoi la sociologie est beaucoup plus 
qualifiée que le Droit pour éclairer les structures vitales qui 
s’ébauchent et dans lesquelles les problèmes moraux trouvent 
leur contexte réel. 

Le Droit, même le Droit de l’Église, est plutôt conservateur ; 
il préserve l’ordre établi. Il est une puissance, mais une puis- 
sance extérieure d’ordre social qui doit résister À l’effondre- 
ment de la société. La théologie morale se doit de mettre en 
relief l’apport positif du Droit à la préservation des mœurs et 
à la promotion de la moralité, mais il est de plus en plus clair 
qu’un enseignement moral qui se présente comme une science 
juridique est incapable de faire des chrétiens le ferment d’une 
société en rapide évolution. Sans une nette distinction entre 
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morale et Droit, le Droit perdrait la souplesse nécessaire à une 
authentique adaptation aux situations nouvelles, et, d'autre 
part, l’enseignement moral apparaîtrait suspect à l’homme 
moderne si la théologie morale se présentait aujourd’hui sous 
la forme d’une législation extérieure formulée une fois pour 
toutes. 


La Loi de grâce. 


Ce n’est pas pourtant une simple considération utilitariste 
d'actualité, mais ce sont des motifs plus profonds qui inter- 
disent à la théologie morale catholique d’être jamais un simple 
catalogue d’ordres et de défenses. La société particulièrement 
mouvante qui est la nôtre constitue seulement l’une des raisons 
pour lesquelles la théologie morale d'aujourd'hui doit compren- 
dre qu’accepter la surcharge de l’enseignement canonique ou 
assimiler la méthode morale à celle de la science canonique 
serait voiler son originalité propre et anéantir son caractère 
de nouveauté face à tous les autres systèmes. Ce qui exclut à 
jamais cette solution, c’est que notre Loi est une loi de grâce. 
Vivre de la grâce reçue, en répondre, y répondre, voilà l’exi- 
gence fondamentale de la morale chrétienne. Maïs qui dit 
grâce dit point de départ d’une croissance continuelle. L'appel 
gracieux du Christ à le suivre, l’assimilation au Christ par les 
sacrements, les béatitudes, le commandement primordial de 
l'amour, l’espérance eschatologique, en un mot tout ce qui 
constitue l’originalité de la morale néotestamentaire, exige de 
nous un effort incessant vers les hauteurs, un approfondisse- 
ment permanent de notre conversion, une intimité plus poussée 
avec le Christ et une fidélité plus grande aux requêtes de son 
Royaume. La vie chrétienne apparaît alors incomparablement 
plus dynamique que notre société d’aujourd’hui. Le Droit, 
même le Droit de l’Église, ne peut pas vraiment exprimer cette 
réalité vivante : être appelé par la grâce infiniment riche et être 
tout entier tendu vers le but. 

Ce dynamisme de la grâce qui fait grandir chaque chrétien 
dans l’amour impose aussi à la société chrétienne une loi de 
croissance. Ici-bas, le Royaume des cieux est semblable à un 
grain de sénevé qui doit grandir. La communauté chrétienne 
ne doit jamais s’arrêter à contempler avec autosatisfaction sa 
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vie intérieure ou ses succès dans l’évangélisation de la société. 
Une société parfaitement chrétienne n’a jamais existé au cours | 
des siècles ; il n’y a eu que des ébauches et des approches loin- 
taines. | 

Qui veut faire de la morale avec une mentalité juridique 
cherchera essentiellement à fixer les minima et se préoccupera 
de cerner ce qui est acquis. Une morale juridique est une mo- | 
rale statique. L’élan vital chrétien, au contraire, ne s'immobi- 
lise jamais. Dans les périodes de tranquillité, il pousse surtout 
à un effort constant d’approfondissement et d’intériorisation, 
évitant ainsi un traditionalisme et un conformisme superficiels ; 
dans les périodes d’évolution accélérée, l’authentique loi mo- 
rale tend nécessairement à donner au fait chrétien des formes 
nouvelles adaptées au monde qui change, étant bien entendu 
par ailleurs que ces formes ne seront valables que si l’inspi- 
ration en est pure et forte. L’effort missionnaire énergique 
appelle un effort corrélatif d’approfondissement. | 

Face à une casuistique qui n’établit que des frontières, la 
théologie morale d’aujourd’hui se préoccupe surtout des com- 
mandements qui exigent la tendance vers la perfection (Zielge- 
bote). La casuistique prend d’ailleurs une forme nouvelle dans 
la mesure où elle tient compte de l’évolution de la vie exté- 
rieure, dans la mesure où elle accepte d’être conquérante plu- 
tôt que défensive. Il faut que la chrétienté d’aujourd’hui 
retrouve audace et courage pour s'engager dans la vie sociale 
avec un plan constructif pour l'avenir. Les aménagements 
actuels nous font espérer qu’une morale plutôt limitative et 
minimaliste — qu’elle soit laxiste ou rigoriste — cédera la 
place à une morale qui tiendra compte du caractère progressif 
de la vie jamais satisfaite de ses réalisations. Le motif princi- 
pal qui nous fait espérer un profond changement de la morale, 
c'est surtout, avec l'intérêt porté à la recherche sociologique 
en vue de connaître le Kairôs, l’accent mis sur la Loi de grâce, 
loi morale intériorisée, loi de vie et loi de croissance en Jésus: 
Christ. 

Je crois que l’on peut dire, avec quelques restrictions bien 
sûr, que partout l’enseignement de la théologie morale essaie 
de se désolidariser du concubinat avec le Droit! La nécessité 
de mettre en évidence l'originalité du fait chrétien et surtout 
de la morale chrétienne est de plus en plus reconnue. Nous y 
aideront, avec la compréhension paulinienne de la loi de grâce, 
un enracinement plus solide dans le dogme et la liturgie et une 
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présentation sociale du salut. On peut prédire qu’il en résul- 
tera un approfondissement des bases morales et sociales du 
Droit, une réintégration dans la morale de la théologie spiri- 
tuelle, un instant mise à part dans les traités d’ascétique et de 
mystique, et une rencontre constructive avec le monde d’au- 
jourd’hui. 


Une morale de la fin. 


Peut-être faut-il ouvrir ici une parenthèse. Ce qui doit don- 
ner à la morale son dynamisme, n’est-ce pas la considération 
de la fin ? Souvent, des amis me demandent étonnés, pourquoi 
j'ai omis le fameux traité De fine au début de ma théologie 
morale ? 

Il y a différentes raisons à cette omission. L’une fut la 
volonté de réagir contre un type très répandu de manuels qui 
commencent par rendre hommage dans un traité plus ou moins 
aristotélicien de la fin à l’attirance de la béatitude suprême, et 
bâtissent là-dessus une morale d’un tout autre caractère, pure- 
ment statique, impérative, axée sur la limite inférieure de 
l'obligation. Comme élément de fin dans l'acte moral, il re 
reste souvent que la pensée de la récompense, le motif du 
mérite. 

Mon intention a été, au contraire, d'élaborer une morale si 
constamment dynamisée par la tendance vers la fin qu’une 
considération initiale de la béatitude dans un traité de la fin 
apparaisse superflue, au moins jusqu’à ce que ce traité puisse 
ressusciter à nouveau, dans une forme toute nouvelle, biblique 
et communautaire. En attendant, je crois avoir fait une morale 
où la tension vers la fin joue d’un bout à l’autre un plus grand 
rôle que dans beaucoup de manuels qui traitent initialement de 
la fin, mais n’y puisent par la suite aucun dynamisme. Par 
exemple : 

1. La morale chrétienne est essentiellement dynamique en 
tant que loi de grâce. Car qui dit grâce dit vie, autrement dit 
naissance et, à travers maints combats, croissance. Une théo- 
logie morale dynamique comportera un traité de la conversion, 
naissance à la vie, et elle considérera toute la vie chrétienne 
comme un progrès incessant, une conversion continuelle. Des 
questions comme celle de la conscience erronée ou de la diffé- 
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rence entre péché mortel et péché véniel recevront dans ce cli- 
mat une solution autrement pénétrante que dans une morale 
statique. 

2. La morale chrétienne n’est animée puissamment par la 
tension vers la fin que lorsque l’accent principal n’est pas mis 
sur les lois-minima, mais sur les commandements-fins. 


Le discours sur la montagne qui culmine dans le commande- 
ment inoui : Soyez parfaits comme votre Père dans les cieux 
est parfait ne laisse pas place à l’affirmation bourgeoise et 
satisfaite de l’homme légaliste : Tout cela, je l’ai fait dès ma 
jeunesse. Ce commandement de la perfection qui ne fait qu’un 
avec le commandement central de la charité, « de tout ton 
cœur et de toute ton Âme », nous entraîne toujours vers de 
plus hautes cimes. Plus un chrétien s'approche de cette fin, 
plus elle lui semble élevée, plus il reconnaît la distance qui l’en 
sépare. Les commandements-fins nous enseignent à dire : Non 
pas comme si j'avais déjà atteint, mais je cherche à atteindre, 
sicut comprehensus sum a Christo. Le commandement du Sei- 
gneur, promulgué à la Cène, et que l'Esprit accordé par le 
Ressuscité promulgue toujours à nouveau dans nos cœurs : 
« Aimez-vous les uns les autres comme je vous ai aimés », 
ne permet pas une détermination statique de la norme infé- 
rieure suffisante, à laquelle on pourrait se tenir. Caritas Christi 
urget nos : la Charité du Christ qui demeure en nous exigeant 
une réponse d’amour sans réserve et dont l’ardeur ne doit ces- 
ser de croître jusqu’au jour du Seigneur, jusqu’au grand jour 
du triomphe de son amour, voilà la vraie finalisation de notre 
agir chrétien. Voilà qui exerce concrètement en nos vies une 
tout autre aspiration, un tout autre appel qu’une Béatitude 
comprise sur le mode aristotélicien. 


3- D'ailleurs la vertu d’espérance, élément formel de notre 
morale chrétienne, en dit plus long sur la vraie finalisation de 
notre vie qu’un traité plus ou moins philosophique de la fin. 
Bien entendu il y a encore beaucoup à faire pour l'élaboration 
dans nos manuels de morale — et même dans La Loi du Christ, 
je l’avoue — d’un authentique traité de l'espérance. Il faut 
notamment souligner bien davantage sa dimension commu- 
nautaire. C’est le Peuple de Dieu tout entier qui attend et qui 
espère d’en-haut l’accomplissement universel. Cette tension 
eschatologique, la plénitude des derniers temps, leur mesure. 
abondante de grâces, la souveraineté de Dieu salvatrice deve- 
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nue toute proche, voilà qui doit arracher notre vie À la statique 
bourgeoise d’une morale des limites. 

4. Tout cela devient plus clair encore si les sacrements 
reprennent en morale leur vraie place, non — j'y insisterai 
tout à l’heure — comme simple domaine d’obligations mais 
comme signes efficaces de la loi nouvelle : Sacramenta novae 
legis, signa prognostica. En eux nous célébrons la mort et la 
résurrection du Seigneur jusqu’à ce qu’il vienne, fidèles au 
passé mais tendus vers l’avenir, dans la conscience actuelle de 
notre relation avec une Jérusalem céleste vers laquelle nous 
sommes en route, vers laquelle nous devons marcher en com- 
battant avec courage et confiance. Car les sacrements nous 
font expérimenter déjà la vie chrétienne comme un dialogue 
d'amour avec Dieu, dans la communauté des saints, mais ils 
nous disent aussi et d’abord que ce dialogue est soumis ici- 
bas à l'épreuve, qu’il commence, et que ce commencement 
place notre vie tout entière sous l’appel des commandements- 
fins, qu’il nous engage à la charité et aux Béatitudes. Chaque 
sacrement nous pousse vers notre fin. Voilà comment dans 
notre Morale, même sans traiter de la fin, la fin est toujours 
présente. 

Si nous reprenons maintenant le fil de notre discours, nous 
avons indiqué comme motif décisif de renouveler la présenta- 
tion classique de la morale, et sans doute son esprit, le fait que 
notre Loi est une loi de grâce, ajoutons : dans le Christ, dans 
son Royaume, par ses sacrements. 


Pour une morale christocentrique. 


Le Christ est pour nous le chemin, la vérité et la vie (Jn 14, 
6). Il est lu-même la loi des chrétiens par son Esprit vivifiant, 
qui intériorise en nous sa parole et son exemple et qui nous 
fait comprendre et suivre les enseignements et les directives 
de l’Église en conformité avec la loi intérieure de la grâce. On 
sait avec quelle ardeur l’Apôtre des nations affirme que la vie 
chrétienne n’est pas dirigée d’abord par une loi extérieure. La 
loi du Christ (Gal 2, 6), c’est l’amour tout à fait personnel 
de Dieu qui s’avance vers nous dans le Christ et qui nous 
pousse de l’intérieur à aimer notre prochain avec et dans le 
Christ. « Loi de grâce », « Loi de la foi », « Primat de la cha- 
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rité », toutes ces vérités essentielles sont repensées et appro- 
fondies aujourd’hui dans l'esprit de saint Paul et en accord 
avec les grands docteurs de l’Église, en particulier saint Au- 
gustin et saint Thomas d'Aquin qui, eux, les ont repensées et 
approfondies à partir du centre qui est le Christ. 

Le personnalisme de la théologie morale chrétienne n’encou- 
rage pas le chrétien à s'emparer égoistement d’une perfection 
qui serait son pur accomplissement personnel, mais il ne le 
subordonne pas non plus à une loi de la lettre, loi imperson- 
nelle et morte. Le Christ en personne nous fait connaître lui- 
même la volonté de son Père; il appelle chacun de nous par 
son nom et invite chacun de nous à le suivre. Or notre rela- 
tion personnelle au Christ ne fait pas du tout de nous des 
vis-à-vis extérieurs du Christ et nous ne répondons pas à un 
appel venu de l’extérieur. Pour bien l’entendre songeons à la 
réalité sacramentelle et mystique : le Christ vit en nous, nous 
sommes « dans le Christ ». L'idée de base de Fritz Tillmann 
— la Nachfolge Christi — a essuyé pas mal de critiques et de 
refus surtout de la part de nombreux théologiens de langue 
romane qui assimilaient Nachfolge à Nachahmung (imitation 
extérieure). Mais ces controverses ont eu pour résultat positif 
— le mouvement liturgique et sacramentel n’y est d’ailleurs 
pas pour rien — de nous amener à comprendre l’Imitation du 
Christ dans son sens profond et intérieur. Imiter le Christ 
c'est être et vivre en Lui, ce qui signifie tout à la fois relation 
personnelle au Christ et appartenance à son Corps mystique, 
l'Église, et, par suite relation personnelle et de solidarité avec 
chaque membre du Corps. 


Pour une morale du Koyaume. 


Imiter Jésus-Christ c’est donc vivre le mystère de l’Église, 
et plus largement le mystère du Royaume. Par son Incarna- 
tion, sa Mort et sa Résurrection, Jésus nous à manifesté la 
royauté salvatrice de son Père. Lui-même est assis comme 
Seigneur à la droite de Dieu. Il règne sur tous et sur tout. 
Quel élargissement et quel changement de signe dans notre 
attitude vis-à-vis de ce monde où déjà le règne arrive, si ce 
thème du Royaume anime vraiment notre morale. 

La casuistique des occasions de péché ou de la complicité 
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qui dans les Institutiones Theologiae Moralis, était souvent 
contaminée par une notion individualiste du salut, s'ouvrira à 
une vue plus constructive et plus positive de l’action dans le 
monde. La question obsédante qui tourmentait tant de chré- 
tiens : Comment m'assurer un Dieu favorable ? ou cette autre : 
Comment sauver mon âme ? s’effacera devant l'affirmation bi- 
blique rassurante et exigeante : Le Royaume de Dieu est là! 
La meilleure raison d'agir en apôtre dans son milieu, ce sera 
l’action de grâce, la reconnaissance d’avoir été saisi par le 
Royaume de Dieu, le bonheur de devoir et de pouvoir œuvrer 
pour qu'il s'affirme et s’étende. 

Déjà, de même que la théologie pastorale a mis en évidence 
la nécessité d'une action constructive du milieu, ainsi la théo- 
logie morale envisage d’un façon plus positive la dimension 
sociale des différents problèmes. Non seulement une place et 
une importance plus grandes sont accordées à la morale 
sociale, mais encore les divers chapitres de la théologie morale 
générale, la connaissance morale, la liberté, la conscience, le 
péché, la conversion, le progrès dans la vertu, sont étudiés 
de plus en plus à la lumière du fait social du salut dans leur 
propre dimension sociale. La lutte et l’effort du chrétien sont 
davantage situés dans l’histoire du salut du Peuple de Dieu. 
Le thème du combat eschatologique entre les forces du 
Royaume de Dieu et les forces de perdition redonne à l’espé- 
rance chrétienne et au travail d’évangélisation du monde une 
dimension communautaire. La théologie morale met de nou- 
veau en lumière l’interdépendance qui existe entre la liberté 
des enfants de Dieu et le gémissement de la création qui 
attend la manifestation de cette liberté, car le Seigneur est 
aussi Rédempteur du Cosmos : la terre nouvelle a sa place 
dans le Royaume. On peut dire au moins que la théologie 
morale systématique fait un effort sérieux pour redonner à la 
vie chrétienne cette dimension du Royaume. 


ÿ Pour une morale sacramentaire. 


Sous l'influence du renouveau liturgique, la théologie morale 
d'aujourd'hui a repris conscience que les Pères de l'Église 
présentaient presque toujours l’enseignement moral chrétien 
en connexion avec l’enseignement sur les sacrements. L’exem- 
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ple classique est peut-être celui des Catéchèses Mystagogiques 
de Cyrille (ou certains diraient plutôt aujourd’hui de Jean) de 
Jérusalem. Chez les scolastiques jusqu’à saint Bonaventure, 
les traités de théologie morale étaient mis en relation non seu- 
lement avec les vérités de l’histoire du salut, avec la création 
de l’homme et l’Incarnation du Verbe, mais aussi et tout par- 
ticulièrement avec l’enseignement des sacrements. Pour la pre- 
mière fois dans l’histoire, à partir des Institutiones Theologiae 
Moralis des trois derniers siècles, les sacrements sont traités à 
part comme un ensemble de devoirs particuliers et de prescrip- 
tions spéciales. Avec cela il n’est pas étonnant que la plus 
grande place soit donnée aux prescriptions canoniques régle- 
mentant la réception et l’administration des sacrements. Ces 
livres de morale mentionnent à peine que les sacrements nous 
donnent la vie nouvelle et exigent que nous vivions désormais 
selon l’esprit du Christ et selon la grâce qu'ils nous donnent. 
Les exigences de la vie morale étant présentées comme des 
devoirs imposés de l’extérieur ou comme de simples comman- 
dements de droit naturel, les sacrements eux-mêmes ne cons- 
tituant plus qu’une nouvelle série d’obligations, il n’est pas 
étonnant que le trait caractéristique de la loi néo-testamen- 
taire, le fait qu’elle soit loi de grâce, loi de l’esprit de vie dans 
le Christ Jésus, fût presque passé sous silence. 

Le mouvement liturgique nous a de nouveau montré que le 
Mysterium est au centre du fait chrétien. Le renouveau litur- 
gique qui a pris naissance sous le pontificat de saint Pie X 
n’a pas dégénéré, comme plusieurs critiques moralistes l'ont 
prétendu, en un esthétisme formaliste. Au contraire, bien loin 
de porter atteinte à la vie morale et à l’efficacité de l’aposto- 
lat, il est apparu de plus en plus comme le milieu favorable et 
la source fortifiante d’une vie vraiment surnaturelle et d’un 
apostolat communautaire à partir de l’autel. Le moralisme 
affiché par l’Humanisme et l’Aufklärung mourra du coup que 
lui porte le renouveau liturgique. Et comme la génération qui 
grandit aujourd’hui des théologiens moralistes est formée de 
jeunes engagés dans le mouvement liturgique, la théologie 
morale scientifique en reçoit une vue d’ensemble nouvelle. 
Alors qu’un savant aussi méritant pour le renouveau de la 
théologie morale que Fritz Tillman donnait encore comme 
titre à son enseignement sur les sacrements : « Devoirs envers 
soi-même dans le domaine religieux » nous voyons aujourd’hui 
de courageuses tentatives — soutenues par des approbations 
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presque unanimes — présenter la vie sacramentaire comme la 
Source et la norme de la morale tout entière. Ce n’est possi- 
ble que parce que l’on considère les sacrements comme des 
grâces exigeantes pour chacun, comme des grâces de salut 
pour la société et comme des impératifs de grâce qui poussent 
le chrétien à travailler au salut de la société. Cette perspective 
mystérique prend aujourd’hui le pas sur celle qui ne voyait 
dans les sacrements que des moyens pour obtenir la grâce 
d'accomplir des obligations morales. Les mystères sanctifient 
notre vie, ils la situent dans le rayonnement éclatant de la 
sainteté de Dieu. Aussi la vertu de religion sera-t-elle avec les 
vertus théologales (elles aussi vues dans une perspective per- 
sonnelle, dialogale et en même temps communautaire) l’idée- 
mère de toute la théologie morale. 

Les sacrements sont Verba Verbi : Paroles du Verbe. Ils 
exigent une réponse, un engagement de vie. Ausculta fil! 
Écoute l'appel du Kairôs, de l’heure du salut. Les sacrements 
sont signes de l’Alliance : Klétoi en Ekklesia, appelés en 
Église, nous avons à répondre en Église (cf. la redditio fidei.….). 
Les sacrements nous engagent dans un dialogue personnel et 
en même temps communautaire : voila le véritable personna- 
lisme dans la perspective de l'Alliance... Dans les sacrements 
l’Église célèbre la fidélité de Dieu et avec Elle nous confessons 
joyeusement notre foi. 

Les deux grandes lignes de la théologie johannique et pau- 
linienne : celle du don et celle de l’accueil, doivent toujours 
demeurer prépondérantes. La ligne du don s’étend à toutes les 
dispositions providentielles par lesquelles l'Esprit — Donum 
Dei — est donné au monde. Elle comprend les mystères de 
l’'Incarnation et de la Rédemption, le mystère de l’Église et 
de ses sacrements. En face du don qui est signe et parole, 
l'homme reste libre de sa décision. Pour accepter le don, ïül 
faut croire au donateur. La réponse de l’homme est toujours 
une réponse de foi aimante. 


La théologie morale bouge. Après un temps de malaise plus 
ou moins manifeste, après un temps de critique en partie 
négative et passionnée vis-à-vis des Institutiones Theologiae 
Moralis solidement ancrées dans la mentalité du temps passé, 
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nous faisons, aujourd’hui, dans presque tous les pays un tra- 
vail constructif. La conséquence devrait en être une fidélité 
plus grande envers la tradition catholique totale. Dans ce 
sens les connaissances et les expériences de la théologie morale 
post-tridentine reçoivent une critique d'autant plus juste et 
elles seront d'autant plus facilement incorporées, « intégrées » 
dans la théologie morale future, que la théologie morale 
d’aujourd’hui et de demain apparaîtra comme une « theologia 
salutis », au service du salut des hommes, comme une annonce 
adaptée au temps présent des vérités et des normes éternelles. 
Quand nous disons fidélité à la Tradition, nous entendons 
bien dire plus qu’une simple transmission de formules. Un 
approfondissement plus poussé des sources de la théologie 
morale, un contact intime avec le mystère du salut, une ren- 
contre ardente avec la Vérité éternelle dans les vicissitudes du 
temps présent nous permettent de porter un jugement plus 
juste et plus bienveillant sur les théologiens d’avant-garde : 
ils ne sont plus jugés en fonction de formules, mais en fonction 
. de leur volonté de servir le Mystère du Salut pour les hommes 
de leur temps. 


B. HzÆRING, C.SS.R., 


Professeur à l’Academia Alfonsiana (Rome), 


P. S. — Un bref débat suivit cette conférence où intervin- 
rent successivement les PP. Tonneau, O. P., Guerber, Baum- 
gartner, S. ]., Pohier et Liégé, O. P. La crainte fut exprimée 
notamment à plusieurs reprises qu’à trop mettre l’accent sur 
le dialogue, sur le face à face avec Dieu, ou sur le dynamisme 
que la grâce imprime à notre réponse, on ne laisse dans l’om- 
bre et finisse par oublier la régulation des natures qui déter- 
minent la teneur de cette réponse. 

Quelques jours plus tard, Ch. Elhlinger recensant le troi- 
sième volume de La Loi du Christ (La Croix du vendredi 
11 mars 1960) écrivait au contraire : « Nous n’emboîterons pas 
le pas aux critiques qui reprochent à cette synthèse de n’être 
pas assez attentive au domaine propre de la morale naturelle, 
du droit et des institutions naturels À l’ordre de la création 
fondé par Dieu, auteur de la nature et garant de son ordre 
et de son sens. Les réalités objectives humaïnes et sociales, 
le sens du vrai, du beau, la fonction du corps, le mystère de 
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la vie conjugale, les réalités matérielles de l’économie ou de 
l’organisation politique ne sont pas minimisés. L'auteur les 
envisage pour éclairer l’échange interhumain, la réalisation 
effective de la réciprocité ou de l’intersubjectivité requises pour 
l’exercice authentique de la charité. Toutes les réalités de l’or- 
dre de la création sont ainsi assumées : les exigences qu’elles 
manifestent au chrétien n’en paraissent que mieux soulignées. » 
Les natures sont ce en quoi les personnes communient. Il n’est 
pas plus question de les faire s’évanouir pour ne plus garder 
que des relations pures que de les dissocier de la communion 
des personnes dont elles sont la médiation. 

Le P. Häring répondit pour sa part « qu’il est dans la 
nature de l’homme d’être appelé ». Autrement dit, négliger 
les normes naturelles pourrait être le fait d’une théologie 
morale qui tiendrait le surnaturel pour plaqué sur la nature, 
mais non point d’une morale dialogale selon laquelle la nature 
elle-même est une parole du Verbe. 

Cette étude n’a pas à être conduite pour autant selon les 
seules lumières de la philosophie. Une note de la troisième 
édition du premier volume de La Loi du Christ, s’efforçant 
déjà de prévenir ce grief, concluait : « La théologie morale 
la plus évangélique n’a pas à négliger l’étude de la nature 
ni les ressources de la raison, mais elle conduit l’une et utilise 
les autres dans la lumière parfaite de la foi » (p. 96). Aucun 
fidéisme en cela : ce sont bien les lumières propres de la rai- 
son que la foi assume et accroît. 

Le différend semble porter avant tout sur le vocabulaire et 
sur la méthode. Ainsi le Bien semble tenir peu de place dans 
cette morale, mais on s’y réfère constamment aux valeurs 
entendues expressément comme objectives et la connaissance 
morale y est définie comme « saisie de la valeur du bien » 
(vol. I, p. 169). Quant à la méthode, ïl est clair qu’un pro- 
cessus de persuasion par mode d’exposition phénoménologique 
ne convaincra pas un esprit habitué à la seule déduction à 
partir de principes. Sans doute y a-t-il place pour différentes 
façons complémentaires de déployer les richesses de La Loi du 
Christ. Mais il est urgent de le faire d’une manière telle que 
nous puissions être entendus de nos contemporains. 


L'ÉQUILIBRE 
DE LA PERSONNALITÉ 


Au premier abord, il peut paraître illogique de vous parler 
de l'équilibre de la personnalité avant que M. Hahn n'ait 
défini devant vous la personnalité. À un examen plus appro- 
fondi, il n’est peut-être pas paradoxal de parler d’équilibre 
de la personnalité avant même de définir celle-ci. La personna- 
lité d’un individu, son mode d'exister, étant en grande partie 
définie par la façon dont il est ou n’est pas équilibré. L’équi- 
libre (ou le déséquilibre) est un mode d’être de l'individu et de 
près ou de loin ce mode d’être va servir de coordonnées à la 
définition de la personnalité. 

Toute personne ayant un peu de bon sens pourra dire en 
parlant de telle autre : elle a un bon équilibre, ou bien elle 
n’a pas un bon équilibre. Elle tourne rond ou elle ne tourne 
pas rond. Nous voyons tout de suite le caractère artificiel de 
cette notion puisqu'il nous faut réduire la notion d’équilibre 
à l’opinion d’une autre personne supposée équilibrée. 

Tout ceci peut n’apparaître que de l’acrobatie verbale et 
cependant c’est dans cette ambiguïté de la notion d'équilibre 
que repose tout le problème. V a-t-il un équilibre em soi indé- 
pendant des individus jugés et de ceux qui jugent ? 

Y a-t-il un absolu de l’équilibre, ou bien n’y a-t-il que la 
dialectique de l’observé et de l’observant ? 

Y a-t-il un normal susceptible d'être défini en lui-même et 
un pathologique susceptible d’être défini par lui-même ? 

Où bien n'est-il possible de définir le normal et le patho- 
logique qu’en opposant l’un à l’autre? Faut-il réduire la 
notion d'équilibre à un « status » entre les tendances ? 

À Ja limite, la notion d'équilibre de la personnalité va se 
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réduire à un essai de définition du normal et du pathologique. 
Il ne faut pas alors ne considérer que les cas extrêmes où le 
normal est exclusif du pathologique et le pathologique exclusif 
du normal : il faut accepter une composition où ils peuvent 
l’un et l’autre concourir à un équilibre. 


x I 


LA NOTION CLINIQUE 
D’ÉQUILIBRE DE LA PERSONNALITÉ 


J'avoue ne pas avoir la compétence suffisante pour aborder 
ce problème de front et je me placerai davantage sur un plan 
expérimental — clinique — que sur un plan philosophique. 

Le premier réflexe du clinicien est de ranger les manifesta- 
tions présentées par son patient dans la catégorie du normal 
ou dans celle du pathologique venant justifier la mise en œu- 
vre d’une thérapeutique. 

Les psychologues et les philosophes auront le droit de trou- 
ver mon procédé artificiel. Mais pour le praticien non rompu 
aux disciplines philosophiques, l’appréhension du problème 
par un itinéraire clinique donne une certaine facilité — et tout 
au moins le sentiment d’adhérer au sol. 

Transportons les disciplines cliniques dans le domaine de 
l'exploration de la psyché et de son équilibre et nous retrou- 
vons les mécanismes élémentaires identiques à ceux qui ac- 
compagnent l’acte médical le plus simple : autrement dit la 
nécessité d’arriver à un diagnostic pour pouvoir instituer une 
thérapeutique. 

Pour parvenir au diagnostic d'équilibre ou de non équilibre, 
l'exploration médico-psychologique va réunir un certain nom- 
bre d’éléments. Les uns viennent de la science, les autres de 
l'expérience du praticien. 

La science étant une référence aux normes qu'il aura appri- 
ses avec le relatif que peut représenter cette science indéfini- 
ment en mouvement. 

L'expérience étant la confrontation de l’observé présente- 
ment à l’observé antérieurement. 

Les autres éléments découlent en quelque sorte d'examens 
complémentaires, examens de laboratoires — les tests pour 
les appeler par leur nom. 
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Puis le diagnostic étant posé, les facteurs étiolosiques im- 
posant une thérapeutique organique étant éliminés, va se poser 
le problème d’une thérapeutique psychologique appropriée. 

Et là nous voyons apparaître deux notions importantes pour 
l'appréciation de l’équilibre et le traitement du déséquilibre : 

a) La valeur des tests. : 

b) La légitimité d’une psychothérapie. 

Ce ne sont pas là l’objet de mon étude sur l'équilibre, mais 
ce sont là deux éléments qu’on ne peut éliminer. 

Je vais essayer tout à l’heure de porter un jugement cri- 
tique sur la notion de moyenne comme moyen d’estimation 
de l'équilibre. Et qu’y a-t-l de plus séduisant pour un pri- 
maire que l'identification mathématique entre l’équilibre et la 
moyenne ? 

Or tout test — quel qu’il soit — se rapporte à une notion 
de moyenne, à la confrontation du cas singulier avec des nor- 
mes moyennes. 

La science du psychologue va atténuer cette rigueur mathé- 
matique en interprétant le test : c’est-à-dire en projetant son 
moi personnel — fait de science et d’expérience — dans la 
notion de valeur du test. 

Mais dans les tests projectifs les plus nuancés, la notion 
de moyenne interviendra même si elle ne s'exprime plus sur 
le mode numérique. 

Nous voyons donc que les tests — si précieux et si précis 
qu'ils soient — placent la notion de l’équilibre de la person- 
nalité entre l’objectivité appauvrissante de l’homme moyen et 
la subjectivité de l’examinateur. 

Tout ceci n’est pas une critique des tests en tant que fac- 
teurs d’appréciation de l'équilibre, mais ceci nous montre la 
difficulté qu’il y a à sortir du subjectif et du relatif pour arri- 
ver à un absolu de la notion d’équilibre. 

J'en viens au dernier stade qui découle de la constatation 
d’un déséquilibre de la personnalité : est-ce que cette cons- 
tation justifie l’application d’une psychothérapie ? 

Dans quelle mesure la notion d'équilibre, la notion de nor- 
mal ont-elles une valeur suffisamment absolue pour qu'une psy- 
CRRCEFARE — de quelque type qu’elle soit — puisse être impo- 
sée à autrui ? 

On arrivé à ce sentiment qu’il y a deux domaines, non obli- 
gatoirement communiquants : le domaine subjectif du sujet qui 
se sent équilibré ou non, et le domaine objectif de ceux qui 
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jugent l’autre équilibré ou non et veulent dans ce dernier cas 
rétablir son équilibre. Ù 

Toute psychothérapie visant à rétablir l'équilibre risque 
d’être le plaquage sur un sujet d’un certain nombre d'idées 
habituellement reconnues et acceptées dans un milieu donné, 
à une époque donnée. 

Et voici d’autres facteurs de relativité qui apparaissent dans 


- la notion d'équilibre. L'équilibre risquant d’être jugé en fonc- 


tion d’un moment historique, d’un totalitarisme philosophique, 
politique ou religieux. 

Rappelez-vous le dernier acte des Mains sales : les réfé- 
rences de l’équilibre dans le parti ne sont plus les mêmes qu’au 
premier acte. 

À l'extrême, on arriverait à la justification d’une psycho- 
thérapie « lavage du cerveau » substitution de la personnalité 
collective du groupe à la personnalité individuelle. 

Une place à part doit être faite à la psychanalyse dans cette 
thérapeutique psychologique du retour à l'équilibre. 

Théoriquement elle ne plaque aucun système a priori sur 
le sujet et c’est par une véritable maïeutique qu’elle cherche 
à rétablir l’équilibre de la personne en réduisant ses contra- 
dictions internes et en normalisant les relations objectales d’un 
« Moi » dégagé de ses contraintes. 

Peut-on arriver à la notion d’équilibre de la personnalité à 
travers les théories. psychanalytiques ? Théoriquement ce serait 
la voie la plus séduisante. Pratiquement ce n’est pas toujours 
exact, et si cela peut être un chemin favorable pour rétablir 
l'équilibre d’un sujet donné, il est certainement plus difñcile 
d’en dégager un absolu, même limité, du normal; nous y re- 
viendrons. 

En analysant la notion d'équilibre de la personnalité, on 
en vient d’ailleurs à se demander si cette notion d’équilibre 
doit effectivement se confondre avec la notion de normal et 
de pathologique. 

I1 faudrait presque renverser le problème et parvenir à la 


_ notion de normal et de pathologique à partir de la notion de 


l'équilibre de la personnalité. 

La personne équilibrée n’est pas obligatoirement celle qui 
a éliminé tout pathologique; c’est celle qui, dans son unité 
interne comme dans son comportement, a trouvé d’une part 
à compenser certaines tendances pathologiques par des ten- 
dances normales opposées et qui d’autre part a pu réussir à 
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donner un sens positif à certaines tendances négatives en elles- 
mêmes. 

Bien que la notion d'équilibre soit en elle-même indépen- 
dante de toute option métaphysique, il me paraît éclairant de 
se mettre dans une perspective de spiritualité qui place indé- 
finiment la personne humaine entre deux pôles. 

— Un pôle lié à l’imperfection d’une humanité marquée 
par une faute originelle indépendante de sa volonté, mais 
qui engage l'individu dans une prédisposition au pathologique, 
au déséquilibre sous toutes ses formes, disons même dans 
une finalité pathologique dont l’aboutissant est la mort. 

— Et d'autre part un pôle qui est la tentative apparem- 
ment désespérée d’un être fini qui lutte contre son destin et 
veut se dépasser dans la poursuite d’un absolu qui apparaît 
au premier abord comme étranger à sa nature. 

On retrouve indéfiniment ce dualisme apparent, même lors- 
que l'expérience nous contraint à un monisme scientifique. 

L'homme équilibré gardera toujours l’aspect d’un compro- 
mis entre le Diable et le bon Dieu, à moins d’admettre la 
possibilité et plus encore la nécessité d’un dépassement. 

Ce serait singulièrement réduire la notion d’équilibre de la 
personnalité que d’en faire une notion statique fixée une fois 
pour toutes. Une personne sans tendance à se projeter au- 
delà d’elie-même (aussi bien dans ce qu’il est convenu d’appe- 
ler Bien que dans ce qu’il est convenu d’appeiler Mal) peut- 
elle garder encore le nom de personne équilibrée ? 

Si l’équilibre était l’inhibition de toute tendance, ce serait 
une valeur négative à rejeter. 

L'individu équilibré à ce point que toutes ses tendances se 
contrebaiancent est un individu pathologique condamné à 
l'inaction et nous ne sommes pas loin ici de la personnalité 
psychasthénique incapable de choisir et par suite de créer. 

L'équilibre de la personne ne peut se concevoir que comme 
la réalisation de cette personne : « Deviens ce que tu es », 
dirait Nietzsche. Cette notion dynamique, et non plus stati- 
que, n’est pas repli sur soi, mais possibilité d'échange et de 
communication, possibilité du dialogue. 

Et pour reprendre une vieille image — de même que la mar- 


che est une succession de déséquilibres indéfiniment corrigés 


par une progression en avant, — l'équilibre de la psyché est 


une marche en avant qui comporte à chaque pas le propre ris-| 


que de cet équilibre. 
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On pourrait épiloguer longuement sur tout ce que com- 
porte ce terme d'équilibre. Pour la pierre inerte enfoncée d’une 
façon immuable dans le sol, pour la moule adhérente à son 
rocher, on ne parlera pas d'équilibre; on en parlera par con- 
tre pour le funambule sur sa corde, ou pour telle audacieuse 
construction qui semble se moquer des lois de la pesanteur. 

Les notions de risque et de défi sont intimement liées à la 
notion de l’équilibre et, comme nous le verrons, ce n’est que 
dans un situation comportant une possibilité d'échec, de fausse 
manœuvre que nous jugerons autrui équilibré ou non, et que 
nous pourrons nous-mêmes juger de nos propres possibilités 
d'équilibre. On ne peut guère envisager cette valeur de l’équi- 
libre en dehors des termes chers À la philosophie existentielle : 
l’être au monde, l'être en situation, l’être engagé. Tout cela 
ne paraissant pas a priori exclusif d’une certaine transcen- 
dance du normal. 

Portée sur le plan d’un certain universel, la recherche de 
l'équilibre devient une sorte d’humanisme — ou peut-être 
mieux une humanité vécue — une culture qui recherche l’ab- 
solu à travers ja relativité des vies humaines. Un mode de vie 
qui ne recherche pas l'exception, car le chemin n’est pas long 
entre l'exception et le pathologique, un refus de s’enfermer 
dans un faux idéalisme ou un esthétisme stérile. 

Il faudrait citer toutes les dernières pages du Pilote de 
guerre de Saint-Exupéry. Peu de pages m'ont donné autant le 
sens de l'équilibre dynamique qui recherche l’Universel à tra- 
vers le respect de la personne. 

L'équilibre de la personnalité ne peut être réduit à l’élimi- 
nation du pathologique au profit du normal. Mais c’est cepen- 
dant par cette distinction entre normal et pathologique que 
tout finit par se résumer. 


Il 
QU'EST-CE QUE LE NORMAL ? 


Le normal est-il réductible à des méthodes statistiques ? 
Heureusement non. La méthode Kinsey par exemple, qui ne 
donne que des fréquences de comportement, ne permet pas de 
définir pour cela un comportement normal. 

De même, la méthode qui consisterait à définir comme pa- 
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thologique tout ce qui s’écarte de la moyenne des comporte- 
ments entraînerait à de véritables non-sens et à une négation 
de l'humain. Qu'on relise encore à ce sujet Saint-Exupéry, 
ou Nietzsche. 

« La supériorité de la moyenne est la protestation du trou- 
peau des médiocres. » 

Si la notion de moyenne est encore valable pour le socia- 
logue, elle ne peut plus l’être pour l’humaniste. La courbe de 
Gauss peut être l’expression statique de l’équilibre d’une col- 
lectivité mais non d’un individu. L'équilibre de l'individu est 
irréductible à une courbe ou à un point sur une courbe. 

Il serait facile de faire la critique de l’homme moyen normal 
en inventant à la manière des Contes Philosophiques du 
XVIII siècle un voyage en « Normalie » au cours duquel 
M. Dupont-Durand découvrirait le paradis des hommes nor- 
maux, équilibrés dans leur moyenne. Tous les hommes ont 
la même taille, le même degré d'intelligence, aiment tous 
le même type de femme — ïl n’y a d’ailleurs qu’un seul 
type de femme en Normalie. Les enfants ont tous un quotient 
intellectuel immuablement moyen et font tous dans leur dictée 
les fautes d'orthographe qu'il est normal de faire selon leur 
âge. Isopolis est la ville où l’on s'ennuie, dans les rues de 
laquelle errent les ombres égales de vivants qui sont déjà 
des morts. 

Si J'insiste un peu lourdement sur cette parodie de l’homme 
moyen, c’est pour mettre en évidence un premier point essen- 
tiel dans la conception de l’homme normal : ce n’est qu’en 
se distinguant des autres hommes qu’un individu se classe 
déja dans une possibilité de normalité. L'homme normal est 
avant tout une unité, une personne, un Moi avec des caracté- 
ristiques qui lui sont propres. Cette individualisation de la 
personne est une caractéristique indispensable à la normalité, 
mais attention! Ce en quoi un homme diffère des autres hom- 
mes peut devenir —- mais pas forcément — source de patho- 
logique. Il y a dans le fait d’être normal le risque de sa pro- 
pre normalité! De même que nous venons de dire que la mar- 
che en avant de la personnalité équilibrée comportait le risque 
de cet équilibre. 

Totalement identique à tel autre sujet, l’homme perd un 
critère essentiel de sa personnalité et totalement différent il 
tombe également dans l’anormalité en devenant un « autre », 
un aliéné. On ne peut pas réduire la caractéristique de l’homme 
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normal à une juste moyenne entre la totale identification à un 
type de référence et une totale différenciation. Ce sont divers 
types d'hommes normaux qu'il faut considérer et non plus un 
homme normal. 

Cela explique la position d’un phénoménologiste comme 
Minkowski refusant d'employer le terme de normal, mais em- 
ployant le terme « l’homme normal que voici ». Un homme 
ne peut être jugé comme normal que dans la mesure où nous 


le jugeons dans une situation donnée. 


Sans nier qu’il y a de l’Universel dans le concept de norma- 
lité, c’est cependant en observant telle personne en telle situa- 
tion que nous pouvons juger son comportement normal ou 
pathologique, sa personnalité équilibrée ou non. 

Il y a une relativité de la normalité qui appartient à une épo- 
que, un milieu, une profession, un climat. Giraudoux l’a 
exprimé avec toute sa poésie (L’Apollon de Bellac). 

« Il suffit, pour les trouver beaux, de regarder les hommes 
dans leur souffle et leur exercice. Et chacun a sa beauté, ses 
beautés. Sa beauté de corps : ceux qui sont massifs tiennent 
bien à la terre. Ceux qui sont dégingandés pendent bien du 
ciel. Sa beauté d’occasion : le bossu sur le faîte de Notre- 
Dame est un chef-d'œuvre et ruisselle de beauté gothique. Il 
sufñt de l’y amener. Sa beauté d’emploi enfin : le déménageur 
a sa beauté de déménageur. Le président de président. Le seul 
mécompte, c’est quand ils les échangents, quand le déménageur 
prend la beauté du président, le président du déménageur. » 

Un philosophe et médecin, Canguilhem, s’est particulière- 
ment attaché à cette définition du normal et du pathologique 
et, devant l’ambiguité du problème, il a été conduit à rempla- 
cer la notion de normalité par la notion de normativité. 

Un théoricien sociologue comme Quetelet fait de la notion 
de moyenne un critère d’absolu, une espèce de finalité im- 
muable ; Canguilhem, au contraire, tout en restant attaché à 
la notion de moyenne, fait de celle-ci le lieu du maximum de 
possibilité d’ adaptation et donc une variable. 

Pour lui, ce n’est pas une seule norme qui définit le vivant 
mais la Donsibilité de changer les normes selon les exigences 
ét. les ie du monde ambiant. « Le normal, écrit Can- 
guilhem, c'est la revendication et l’usage de la liberté comme 
pouvoir de révision et d'institution des normes. » « Reven- 
dication qui implique normalement le risque de folie », ajoute- 
t-il. Nous retrouvons encore ici cette fragilité, cette précarité 
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de la notion d'équilibre. Cette relativité de la normalité n’em- 
pêche pas qu’il nous est impossible de réduire la notion de 
normal à une simple possibilité d'adaptation à des situations 
diverses. 

Nous ne pouvons juger de la normalité qu’en constatant la 
qualité du comportement d’un être en situation, mais la science 
du normal et du pathologique ne peut se réduire à la con- 
naissance des comportements. Il y a dans l’essence de l’homme 
un indéfinissable qui lui permet cette adaptation aux problé- 
mes de l’existence. Mais cette adaptation n’est pas synonyme 
de la normalité intérieure du sujet. 

Prenons un exemple : j’ai longtemps donné mes soins à la 
femme d’un de mes confrères — elle souffrait d’une névrose 
obsessionnelle à forme scrupuleuse. Elle avait conscience de 
ne pas être normale, elle souffrait de sa névrose, mais son 
comportement extérieur n’a Jamais laissé transparaître à son 
entourage l’existence de sa névrose; à tel point que son mari, 
praticien averti, n’a jamais soupçonné la maladie de sa femme. 
Très intelligente et parfaitement contrôlée, elle savait tou- 
jours trouver le comportement adapté qui lui permettait de 
paraître normale. Ce qui est perçu par l’entourage n’est pas 
toujours ce qui est vécu par le sujet. 

On pourrait dire dans un certain sens que être équilibré, 
c'est avoir conscience de ses imperfections et savoir vivre avec 
sa pathologie personnelle. L’aliéné, lui, n’a pas cette cons- 
cience de sa pathologie et, par suite, ne peut adapter sa pen- 
sée intérieure et son comportement extérieur. 

Être normal, c’est s’accepter soi-même adulte au milieu des 
autres adultes, c’est assumer consciemment son devenir. 

Il n’est pas d’individu normal dont le caractère ne con- 
tienne en germe les possibilités de déviations pathologiques. 
Pathologique et santé s’imbriquent indéfiniment sans pour cela 
s’équilibrer. 

Un caractère peut et doit se distinguer par des qualités 
positives dont l’ampleur chez certains relève de l’exceptionnel, 
mais non de l’anormal. Par exemple, une intelligence, un don 
artistique, des aptitudes sportives hors ligne relèvent de l’inha- 
bituel et non du pathologique. Un dépassement n’est pas une 
déviation. 

Je ne pense pas que « l’homme normal » puisse accepter la 
phrase de Cocteau dans la préface du dernier livre de R. Pey- 
refitte. « Il va de soi que le génie étant une désobtissance aux 
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règles de la norme, il transcende dans le domaine de l’Âme 
ce qu’on a coutume de nommer vice dans le domaine du 
corps. » Je ne puis pas non plus souscrire À l’opinion de 
Schneider, le psychiatre de Heidelberg, quand il rejette la 
norme de valeur au profit de la norme de moyenne comme cri- 
tère de la personnalité normale. Il refuse même de considérer . 
des écarts positifs ou négatifs : « Pour la norme de moyenne 
(celle qu’il adopte), écrit-il, le saint ou le grand poëte est tout 
à fait aussi anormal que l’insensible criminel. » 

Par contre, le caractère est fait de tendances dont l’exagé- 
ration aboutit tout droit parfois au pathologique. 

Tel sujet réfléchi, peu communicatif, évitant les contacts 
mondains, ne sera pas pour cela un anormal, mais que cette 
tendance s’accentue, on parlera de schizoïdie et, un degré de 
plus, l’hypothèse d’une schizophrénie sera soulevée. 

Tel autre sujet méthodique, hyperconsciencieux, facilement 
inquiet, reste dans la gamme d’une certaine originalité carac- 
térielle, mais que cela s’exagère, et nous parlerons de névrose 
obsessionnelle. 

Chaque caractère, par lequel s’individualise la normalité 
d’un individu, porte en lui-même les germes d’une déviation 
pathologique. 

Allons plus loin encore, reconsidérons notre sujet réfléchi, 
peu communicatif, mais de comportement normal et adapté 
dans telle situation de recherche solitaire où il trouve un 
équilibre, mettons-le à un poste qui l’oblige à des contacts 
sociaux auxquels il répugne : son comportement risque de 
devenir anormal et son impossibilité de s’adapter va entraîner 
dans son Moi des réactions pathologiques. 

Tel autre sujet dynamique, hyperactif, ayant un perpétuel 
besoin de contacts extérieurs, se sentira normal et sera nor- 
mal dans sa profession de représentant; mis dans un bureau, 
seul en face de colonnes de chiffres, il risque de perdre son 
équilibre. 

On pourrait objecter à cela qu’une parfaite normalité sup- 
pose une parfaite possibilité d'adaptation : c’est un cercle 
vicieux, car n’y aurait-il pas perte de toute personnalité, alors 
que nous avons élu le fait d’être une personne et non une 
autre comme un critère de l’être normal. 

Au terme de cette approche de la conception de l’homme 
normal — de l’homme normal que voici — pour nous situer 
dans une ligne personnaliste avec Mounier et phénoménologi- 
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que avec Minkowski, il nous faudrait résumer les mécanis- 
mes qui permettent à un être de se réaliser normalement. 
N'est-ce pas d’ailieurs un pléonasme que de dire se réaliser 
normalement, puisque l’être qui ne se réalise pas ne peut être 
considéré comme parfaitement normal : « Deviens ce que 
tu es. » 

Duyckaerts, le philosophe de Liége, fait intervenir un cer- 
tain nombre de facteurs dans la définition du normal. Nous 
allons les reprendre de façon schématique bien qu'ils soient 
déjà apparus dans ce qui précède. 

I1 fait tout d’abord intervenir la notion d'intégration — 
notion complexe — qui se comprendrait mieux en l’opposant 
à la désintégration du Moi. Mais en faisant cela je tombe 
dans l’écueil que je veux dénoncer en allant du pathologique 
au normal et non du normal au pathologique. 

L'intégration est en quelque sorte la perfection du méca- 
nisme mental qui va permettre à un être donné — l'être que 
voici — d’aboutir à des concepts et à des comportements rai- 
sonnables et complexes. 

La perfection du mécanisme de l'intégration est un facteur 
indispensable pour l'équilibre de l'individu, mais il n’est pas 
tout cet équilibre. Il n’y a pas de différence d'intégration 
entre le mécanisme d’une montre qui va juste, d’une mon- 
tre qui avance ou d’une montre qui retarde. Il n’y a comme 
différence que la référence à un absolu de temps. C’est pour- 
quoi le délire n’est pas toujours la signature formelle d’une 
désintégration, mais il peut ne signifier que la référence à 
une valeur non communément admise. 

L'intégration du moi est un mode de structure des aptitu- 
des humaines qui permet à un individu donné de réagir d’une 
façon orientée et personnelle, mais cette intégration est indé- 
pendante du système de références auquel se reporte le sujet. 

De nombreuses théories ont été invoquées pour expliquer 
cette intégration. Dans le domaine du strict équilibre de la 
mécanique, les conceptions pavloviennes chères au matéria- 
lisme marxiste sont les plus séduisantes, mais elles ne dépas- 
sent guère ce stade de la mécanique. 

Les conceptions freudiennes de la promotion et de l’assomp- 
tion des instincts primaires essentiellement narcissiques, vers 
des possibilités oblatives et créatrices sont certainement plus 
enrichissantes. Mais là encore le mécanisme de l'intégration 
à partir d’instincts primaires ne conditionne pas d’une façon 
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obligatoire la projection dans une activité créatrice, dépasse- 
ment harmonieux d’un moi bien équilibré. 

Un moi intégré est susceptible d’avoir des comportements 
régressifs. L'intégration est indispensable à l'équilibre, mais 
elle n’est pas l'équilibre. 

Si cette intégration du moi vient à faire défaut, c'est l’ou- 
verture sur la psychose et sur l’aliénation. Mais avec des 
paliers successifs. Jaspers distingue une vie psychique inter- 
pénétrable et une vie psychique non interpénétrable. La pre- 
mière correspond à un moi non intégré, non équilibré, non 
communicable. 

Comment va se réaliser l'équilibre de la personne À travers 
les possibilités d’une bonne intégration ? 

Le comportement équilibré va-t-il être orienté par l'instinct 
ou la raison, va-t-il être autonome ou déterminé, va-t-il être 
adapté ou non, stérile ou créateur ? Autant de points qu’il 
faudrait aborder. Je ne ferai que les effleurer. L’individu équi- 
libré est autonome, il est libéré, il est libre. 

Le sentiment de sa liberté est pour l’homme un des éléments 
de sa normalité, de son équilibre. Nous ne considérons pas 
comme équilibré l’interlocuteur qui ne nous paraît pas libre 
de ses jugements et de ses actes. La conduite est peut-être 
orientée, mais elle est orientée par autrui. 

Et cette réflexion nous amène à juger de la valeur de la 
notion d'équilibre toutes les fois que l'individu est enfermé 
dans un système philosophique, politique, religieux, ou même 
simplement scientifique. 

Que vaut alors la notion d'équilibre quand le sujet s’enferme 
ou est enfermé dans un système non accepté librement ou rai- 
sonnablement. 

Je ne veux que poser le problème, mais les totalitarismes 
seront toujours une menace pour l'équilibre dynamique de la 
personne. 

H est un point cependant que je voudrais approfondir un 
peu dans cet exposé, c’est celui de l’idée d’équilibre dans la 
liberté telle qu’elle découle des théories psychanalytiques. 

Il est certain que la psychologie qui découle des doctrines 
psychanalytiques est une psychologie du déterminisme. Freud 
écrit : « Le psychanalyste se distingue par une forte croyance 
au déterminisme de la vie psychique. » Des positions plus 
absolues encore ont pu être prises par des élèves de Freud. 
Mes sympathies freudiennes et mon plus grand attachement 
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encore à la notion de liberté me portent à une exégèse peut- 
être un peu spécieuse de la phrase de Freud. Une forte 
croyance au déterminisme n’est pas obligatoirement une 
croyance totalitaire. 

Il serait vain cependant de se dissimuler qu’il peut y avoir 
une menace culturelle du fait d’une adhésion sans réserve aux 
théories psychanalytiques, une série de glissements insensibles 
dans le déterminisme risque de donner droit de cité au patho- 
logique comme étant une référence aussi valable que le nor- 
mal. Dans une certaine littérature psychanalytique, on ne voit 
plus où sont les limites. Il y a toute une étude à faire sur 
la notion de l'équilibre de la personnalité et sa sauvegarde à 
travers les théories psychanalytiques. 

Beaucoup de psychanalystes ont d’ailleurs senti le danger 
et c’est moins À eux qu’à ceux qui ont exploité le côté dou- 
teux de la psychanalyse qu’il faut faire supporter la respon- 
sabilité de la détérioration de la notion du normal. L’issue 
pour certains psychanalystes — au premier rang desquels je 
mettrai Hesnard — a été de cantonner les limites du normal 
et du pathologique dans l’extériorité, dans la co-existence avec 
autrui et non dans l’intériorité. La co-existence au sens de 
Hesnard est certainement une notion moins extensive et 
moins complète que ne l’est le « mitsein » de Heidegger. 

Nous retrouvons là la scission entre ce qui est vécu par 
le sujet et ce qui est perçu par autrui, entre ce qui est pensé 
et ce qui est agi. N'est-ce pas le fond de la Morale sans péché 
de Hesnard ? Mais l’équilibre ne peut être qu’un accord étroit 
entre le moi pensant et le moi agissant. 

Je ne peux pas être personne équilibrée si je n’agis pas 
comme je pense, et ceci amène tout droit à un domaine qui 
n’est pas le mien : celui du péché, rupture d'équilibre intérieur 
et refus de communication avec la transcendance. 

C’est en donnant son autonomie à la personne saisie entre 
le monde des instincts et celui des interdits que je crois à un 
pouvoir équilibrant de la psychanalyse, mais cela n'empêche 
pas de dénoncer le risque certain d’un déterminisme psychana- 
lytique absolu. 

Si la conscience de sa liberté est une condition sine qua non 
de la normalité d’un être qui veut se réaliser et se dépasser, 
il ne serait pas moins dangereux de scotomiser le risque que 
serait pour la culture la revendication illimitée de la liberté. 
On tomberait alors dans un mythe anarchique aboutissant À 
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la négation de la vocation créatrice d’une personne équilibrée : 
une création vraie ne peut être qu’ordonnée. 

La liberté n’est pas la négation d’une certaine dépendance, 
et une certaine dépendance n’est pas la négation d’une liberté. 
L’ambiguité de la liberté de l’homme équilibré a été bien mise 
en évidence par Sartre lorsqu'il écrit : « On ne peut être libre 
que par rapport à un état de chose et malgré cet état de 
chose. » Ce qui implique à la fois la reconnaissance de l’état 
de chose et la possibilité de nier cet état de chose en le dépas- 
sant : Sartre dit, lui, en le néantisant. 

Il suffirait d’ailleurs, à travers la littérature moderne, de 
relever certaines exaltations de l’acte libre, de l’acte imotivé, 
pour voir que, de ce côté-là aussi, la notion d’équilibre est 
menacée. Ce n’est ni dans le geste du Lafcadio de Gide, ni 
dans celui de L’Étranger de Camus que nous irons chercher 
une manifestation de l’équilibre. L'acte apparemment libre est 
le plus aberrant des actes. Il est le plus souvent inconsciem- 
ment motivé par les déterminismes les plus pathologiques, il 
est négation de la personnalité. 

Le dernier critère invoqué par Duyckaerts dans son étude 
du normal est la notion d'adaptation. 

Nous avons déjà vu dans notre essai descriptif de l’homme 
normal que le fait de pouvoir s'adapter à différentes situations 
était une caractéristique de sa normalité, de sa normativité, 
dirait Canguilhem. 

L'adaptation ne pourra être caractéristique de l'équilibre 
que dans la mesure où elle respectera une harmonie entre 
intériorité et extériorité, pensée et action, voire une harmo- 
nie entre conscient et inconscient. 

Cette adaptation d’un moi personnel à un univers fait 
d’autres personnes et comportant des situations matérielles 
prévues ou imprévues va se faire par divers mécanismes. Par- 
fois sous la direction d’une suite logique de raisonnements 
longuement réfléchis et mûris. Parfois sous l'influence de pul- 
sions instinctives plus ou moins contrôlées. 

N'’avoir aucune pulsion instinctive serait être anormal; mais 
peut-on ranger toutes les pulsions instinctives dans le cadre 
du normal ou bien n’y en a-t-il pas qui, du fait même de leur 
libération, viennent déséquilibrer la personne ? L’adaptation 
de l'être normal est indéfiniment concurrence ou conflit entre 
ses pulsions instinctives et les situations extérieures à lui. 


@"° retrouvons là l’ambiguïté qui se rencontre à chaque pas 
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de l'étude du normal et du pathologique : les pulsions instinc-. 


tives sont une expression dynamique de l'être et leur libé- 
ration peut apparaître comme une exigence de la réalisation 
du moi, mais en même temps elles peuvent être un obstacle à 
la vie sociale, matérielle, spirituelle. Toute une part du dyna- 
misme instinctif reste de l’ordre de la pesanteur et par suite 
du déséquilibre possible. 

Réalisation de soi et adaptation sont des critères de norma- 
lité et cependant elles s'opposent souvent. 


Duyckaerts exprime cette idée dans les lignes suivantes : 
« Pour servir de critère de normalité, l’adaptation doit s’en- 
tendre moins comme un comportement particulier que comme 
une particularité de chaque comportement. Dans ce sens elle 
signifie que l'individu se conforme aux conditions de son envi- 
ronnement pour réaliser ses projets. En chacun de ses actes, 
il dépend de données objectives, auxquelles il confère un sens 
nouveau. Il s'adapte au monde pour adapter le monde à lui. 
Plus exactement le sujet et le monde, les facteurs internes et 
les facteurs externes se compénètrent et contribuent à l’éclo- 
sion d’un comportement orienté ou créateur. L'adaptation 
ainsi comprise n’est plus une conduite particulière qui se jux- 
tapose à d’autres, mais le style commun à toutes les condui- 
tes orientées. » 


L'adaptation par laquelle un sujet va se montrer équilibré 
ou non, va osciller entre deux pôles qui, à leurs extrémités, 
représentent des expressions du pathologique : le conformisme 
et le non-conformisme. 


Le conformisme va conduire l'individu à sacrifier indéfini- 
ment sa personne au milieu, l’anti-conformisme le conduit à 
un souci pathologique d’affirmation perpétuelle de soi, affir- 
mation qui ne trouve sa possibilité d'expression que dans l’op- 
position, la coupure avec autrui, le refus de la coexistence. 

Peut-on, comme on l’a dit, penser que le conformisme, qui 
est la façon la plus simple d’apparaître normal aux autres et 
de subsister au milieu des autres, correspond à une préémi- 
nence des instincts de vie? Peut-on également penser que 
l’anti-conformisme, qui aboutit à une attitude permanente 
d’agressivité, correspond à une prééminence des instincts de 
mort ? 

Le schéma que nous avons posé est manifestement excessif. 
Les deux attitudes sont des attitudes pathologiques négatives, 


€ 


RE. 


| 


L'ÉQUILIBRE DE LA PERSONNALITÉ 147 


du point de vue d’un humanisme culturel ou plus simplement 
d’une humanité vécue. 

Le conformisme à tout prix va être une lente destruction 
du moi qui annihile sa personne pour mieux survivre, alors 
que, dans l’anti-conformisme, il peut y avoir la réaction saine 
de défense d’un moi qui ne veut pas se laisser absorber. 

D'une façon quelque peu paradoxale, on pourrait dire que 
le conformisme qui permet de survivre est un suicide moral, 
une autodestruction du moi intérieur. Et l’anti-conformisme, 
qui peut conduire au suicide physique, peut être l’expression 
de l’instinct de vie d’un être qui se refuse à subsister dans une 
situation qu'il considérerait comme une annihilation de sa per- 
sonne. L’élection du martyre, qui est une forme supérieure du 
suicide, ne relève-t-elle pas de la prééminence des instincts de 
vie, de la vraie vie, sur les instincts de mort ? 

L'adaptation, critère du normal, va devenir une dialectique 
entre l'absorption par le milieu extérieur et le refus de ce 
milieu extérieur; finalement, ce sont les instincts de vie qui 
l’emportent dans le comportement de l’homme équilibré, ins- 
tincts de vie qui n’excluent pas les réactions d’agressivité né- 
cessaires à sa défense. 

La vocation créatrice de l’homme normal ne peut se réaliser 
que par une composition perpétuelle entre sa personne et le 
monde qui l’entoure. 

Cette composition perpétuelle étant un mécanisme presque 
physiologique d’assimilation et de désassimilation, une alter- 
nance de refus et d’acceptation. 

Mais, par quels processus, sous quelles influences vont se 
faire ces choix et ces reflets, est-ce uniquement sous l’action 
des pulsions instinctives ou par un déterminisme psychana- 
lytique ? À mon sens, il reste quelque chose qui n’est jamais 
complètement réductible à l'instinct ou à quelque détermi- 
nisme, quelque chose qui échappe au médecin et au philoso- 
phe : être normal participe d’une certaine transcendance. 

Avant de passer à l’étude du pathologique, je voudrais évo- 
quer d’une façon succincte deux problèmes qui peuvent ren- 
trer en partie dans le domaine de l’adaptation, mais sans être 
réductibles entièrement À cette notion d'adaptation : ce sont 
plutôt des acceptations que des adaptations. 

L'équilibre de l'individu ne peut se définir sans que soient 
abordés deux problèmes clés. Celui par lequel il se perpétue, 
celui par lequel il disparaît. 
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Les problèmes de la sexualité de l'individu et de la mort de 
l'individu ne peuvent être éliminés de la notion de l’équilibre. 

L'équilibre d’une personne est intimement lié à l’équilibre 
de sa sexualité — que cet équilibre se réalise dans un accom- 
plissement ou dans une sublimation. 

Deuxième point, la façon dont un être adulte accepte et 
regarde la mort. Le problème de sa mort à soi est également 
un élément de son équilibre. En dehors même de toute option 
métaphysique ou religieuse, il y a une ‘façon d’accepter ce 
« pas encore » qui contient elle aussi ses inhibitions, ses refou- 
lements, ses infantilismes. « L’être au monde » est aussi un 
« être pour la mort », suivant les expressions de Martin 
Heidegger. Cela rejoint la pensée de Jaspers lorsqu'il estime 
que la vie adulte (vie adulte équivaut pour moi à vie équili- 
brée) n’est réalisée par l’homme que lorsqu'il s’est confronté 
avec la perspective de la mort, au lieu de l’écarter et de 
l'oublier (R. P. J.-M. Leblond). 


III 
QU’EST-CE QUE LE PATHOLOGIQUE ? 


Notre essai sur le normal nous a montré que, sans jamais 
être l’expression d’une moyenne, le normal est indéfiniment 
un balancement entre deux extrêmes et que, d’autre part, il 
n’y a pas un type normal mais des types normaux. 

Le corollaire est le flou des limites du pathologique, cette 
permanente menace de l’équilibre : on doit «parler davantage 
de « l’homme malade que voici » que de la maladie en général. 

La pathologique n’est qu’une variation d’un état normal et 
non pas un autre état. 

L’anormalité ne commence qu'avec une certaine ampleur 
de la variation. 11 faut même admettre que la possibilité de 
subir une atteinte pathologique est une caractéristique de l’état 
normal. Ce n’est pas l’agression microbienne, toxique ou 
autre qui modifie obligatoirement la normalité biologique d’un 
individu : c’est sa réaction en face de l’agression qui peut être 
elle-même normale ou anormale. 

Tout en signifiant la maladie, la fièvre, l'élévation du taux 
de l’urée sanguine, le délire peuvent être des modes normaux 
de réaction d’un organisme normal. La pathologie ne peut 
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pas se réduire à la réaction d'équilibre d’un organisme atta- 
qué, mais elle est essentiellement cela. A tel point qu’on peut 
dire sans tomber dans une phraséologie diafoirienne : « La 
maladie évolue normalement. » 

Si nous poussons le raisonnement à l'extrême, nous admet- 
trons sans contresens que la mort est normale en tant qu’elle 
est un fait d'existence au même titre que la naissance. Le 
refus de la mort est un refus de l’existence. 

L'évolution de l’organisme vivant est une marche dialec- 
tique vers la mort, chaque atteinte pathologique supposant 
une réaction normale contre la maladie, mais laissant derrière 
elle une marge de sécurité rétrécie. 

On pourra dire ainsi que l’équilibre physiologique d’un indi- 
vidu est d’autant plus grand que ses possibilités de réaction 
vis-à-vis de la maladie seront plus souples et plus étendues. 

Les possibilités dialectiques d’un organisme jeune en face 
des atteintes pathologiques ne sont pas les mêmes que celles 
d’un organisme vieilli et déjà éprouvé. 

Cette incursion dans le domaine du pathologique et non 
plus du psychique est indispensable pour bien saisir la notion 
de pathologique. 

Nous ne pouvons définir le pathologique comme étant radi- 
calement différent du normal; nous sommes là dans la ligne 
de Claude Bernard : « La santé et la maladie ne sont pas 
deux modes différents essentiellement, écrit-il, comme ont pu 
le croire les anciens médecins et comme le croient encore 
quelques praticiens... Il n’y a pas un cas où la maladie aurait 
fait apparaître des conditions nouvelles, un changement com- 
plet de scène, des produits nouveaux et spéciaux... » 

Leriche, dans sa philosophie de la chirurgie, écrivait : « No- 
tre existence n’est qu’une succession d’états pathologiques 
en puissance que les ressources de notre végétatif font avor- 
19 cb) 

Il n'empêche que tout cela représente l’évolution normale 
et inéluctable de tout organisme vivant normal vers la mort. 
Faudrait-il en tirer des conclusions pessimistes. N'oublions 
pas « Si le grain ne meurt ». On s’étonnera peut-être que 
j'aille chercher une référence en ce domaine chez Nietzsche. 
Il écrit : « Ce n’est pas que la déchéance, le déclin, la dégéné- 
rescence soient condamnables par PR Il y a là une 
conséquence nécessaire de la vie, de la croissance de la vie. 
Le phénomène de la décadence est aussi nécessaire que n’im- 
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porte quel autre phénomène de montée et d'avance de la vie : 
on n’a pas le pouvoir de le supprimer. La raison, au contraire, 
exige qu'on lui rende justice. » 

C'est dans ce sens que le pathologique — je ne dis pas le 
goût du pathologique — a son utilité. 

Revenons à Leriche : sa conception du pathologique ouvre 
des horizons nouveaux. Chirurgien de la douleur, il met l’ac- | 
cent sur celle-ci comme signature du pathologique, sans igno- 
rer cependant que des états pathologiques peuvent évoluer 
sans souffrance. 

Leriche écrit : « La douleur n’est pas dans le plan de la 
nature. » La douleur est un phénomène individuel monstrueux 
et non une loi de l’espèce, un! fait de maladie. » La souffrance 
en soi est toujours menace de l’équilibre. 

Le goût du pathologique et le goût de la souffrance se con- 
fondent dans une espèce de masochisme qui transparaît à 
travers nombre d'œuvres, d’allure souvent d’ailleurs bien pen- 
sante. La délectation, ou même seulement la complaisance 
vis-à-vis de la souffrance, est une menace pour l’équilibre de 
la personne. L’attitude non seulement humaniste, mais authen- ! 
tiquement chrétienne, n’est pas la recherche de la souffrance, 
mais son acceptation, ce qui est tout différent. La souffrance 
signifie l'équilibre menacé, c’est le signal d'alarme qui permet 
de raviver les instincts de défense, les instincts de vie en 
présence des instincts de mort qui se glissent avec l'agression 
pathologique. 

Il n’est pas inutile de souligner le danger de fausses atti- 
tudes mystiques où la souffrance apparaît une délectation en 
soi. L’ascèse est la chose du monde la plus difficile à manier 
pour rester équilibré. 

De même que l’équilibre biologique contient en puissance 
tout le pathologique biologique, on pourrait dire que l’équili- 
bre psychologique contient en puissance tout ou presque tout 
le pathologique mental. « N’y a-t-il pas des névroses de la 
santé ? » s’écriait Nietzsche. L’inventeur du surhomme a 
toujours eu une position ambivalente vis-h-vis de la maladie. 
Il écrit à l’un de ses correspondants : « Il n’y a pas de santé 
en soi et toutes les tentatives faites pour définir quelque chose 
de semblable ont piteusement échoué... La vertu propre de 
chacun est la santé de l’âme et il pourra fort bien arriver 
que cette santé ressemble chez l’un à ce qui chez l’autre est 
le contraire de la santé. Enfin se poserait pour nous la ques- 
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tion de savoir si nous pourrions nous passer de la maladie, 
même en vue du développement de notre vertu et en particu- 
lier pour notre soif de savoir et de connaissance de nous- 
mêmes, si l’âme malade n’est pas aussi indispensable que 
l’âme saine, bref si la volonté exclusive de santé ne serait 
pas un préjugé et une lâcheté, peut-être un vestige de bar- 
barie très atténuée, un instinct réactionnairel. » Il ajoutera 
pour lui-même : « La maladie me donna le droit à un renver- 
sement total de mes habitudes. Elle fit cadeau de la néces- 
sité du silence, de l’oisiveté, de l’attente et de la patience, 
mais cela s’appelle penser. » Curieux rapprochement à faire 
avec le Bon usage des maladies d’un Pascal. 

Tout ceci nous montre l’imbrication de la santé et de la 
maladie, dans l’appréciation de l’équilibre de la personne. La 
théorie freudienne des névroses, résurgences de situations nor- 
malement vécues par l'enfant, est loin d’aller contre cette 
difficulté de séparer le bon grain de l’ivraie. 

Il ne s’agit plus de situations nouvelles, mais de fixation 
ou de régression à des situations qui étaient normales à d’au- 
tres stades du développement de la personne. Ces notions de 
fixation et de régression ont d’ailleurs leur expression dans 
certaines formules populaires qui veulent exprimer le désé- 
quilibre, on dira : « Il est demeuré » ou bien : « Il retombe 
en enfance. » 

Tout individu a une histoire; être prisonnier de son his- 
toire est pathologique. Le déterminisme psychologique histo- 
rique est à peu près fatalement source de pathologique, mais 
dominer son histoire et se servir d’elle pour ajuster son com- 
portement, ne plus être prisonnier d’un passé mais orienter 
son présent, voila qui rentre dans le cadre d’un équilibre 
dynamique. Le pathologique reste dans le cadre de la passi- 
vité, du subi, le normal est dans le cadre de l’activité, du 
créé. Le normal contient ainsi en lui-même et sa force et son 
risque. Jean Lacroix, se penchant sur ces problèmes, écrira : 
« L'homme n’est ni son passé, ni son avenir, mais son pré- 
sent, c’est-à-dire reprise du passé vécu en fonction de l'avenir 
projeté. » 

Être équilibré, c’est se sentir assez fort pour marcher sur 
la crête et continuer à monter ?. 


1. Cité par LanGLois, Du normal au pathologique, Laval Médical, 


Québec, 1955, n° 8. , Re À 
2. « Il faut suivre sa pente, mais en la remontant », disait Gide. 
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La compiexité des liens qui unissent le normal et le patho- 
logique est telle qu’il est impossible de supposer des formes 
d’activité humaine qui ne fassent pas appel dans une certaine 
mesure à des références au pathologique. Normal et patholo- 
gique ne se définissant pratiquement que l’un par rapport à 
l’autre, il n’est pas possible à l’homme de prétendre avoir un 


mode de pensée — et d’expression de sa pensée — qui ne 
fasse appel qu’à l’un ou à l’autre sans qu'il y ait risque de 
déséquilibre. 


Ce n’est peut-être que dans certaines expressions esthéti- 
ques — où précisément il y a une tentative de dépassement — 
qu’on peut arriver à une élimination du pathologique; écri- 
vant cela, je pense aux lignes du Parthénon, à la statuaire 
grecque, au Printemps de Botticelli, à tel paysage de Corot. 
Mais, dès que le drame de l’homme se projette dans l’œuvre 
créée, le recours au pathologique ne peut plus être exclu 
regardez les troncs d’oliviers qui crient la souffrance d’un 
Van Gogh. D'une façon parallèle, je dirai que dans le do- 
maine de la vie psychologique et non plus esthétique, c'est 
peut-être uniquement dans la perfection d’une vie mystique 
que peut se trouver le maximum d’équilibre de la personna- 
lité: 

Éliminer le pathologique — c’est-à-dire la souffrance de 
l’homme — des manifestations humaines, ce serait en quel- 
que sorte nier l’homme total et, dans une certaine mesure, 
renoncer au concept d’équilibre. 

La normalité d’une conscience humaine est précisément 
cette conscience claire de la présence du PARA et non 
le refus de le constater. Marcher sur la crête, ce n’est pa 
nier le précipice. 

Ce qui est important, c’est de ne jamais faire du patholo- 
gique l’objet de son élection car il comporte en lui-même 
l’idée de mort. L’abandon aux idées de mort — malgré l’ac- 
ceptation de celle-ci — ne sera jamais une attitude humaine. 
L'homme fort et sain n’a pas peur du pathologique, il l’af- 
fronte et il ne cultive pas l’angoisse qu’il ressent à son con- 
tact. 

Et puisque le pathologique — avec ses expressions, l’an- 
goisse et la souffrance — ne peut être éliminé, l’essentiel est 
de savoir y découvrir des possibilités d'équilibre et même des 
valeurs constructives sans jamais pour cela y sacrifier. 

De même que l’ombre qui se déplace sur le porche de la 
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cathédrale souligne à la fois le génie de l’œuvre et la qualité 
de la lumière qui la frappe, de même souffrance et angoisse, 
mises à leur place, peuvent et doivent avoir leur valeur créa- 
trice sans rompre pour cela l'équilibre de celui qui les subit. 

Ce qui est grave, c’est lorsque l’ombre ne s’accepte plus 
comme fille de la lumière, c’est lorsque l’anormal, le patho- 
logique, le morbide ne font plus souffrir, mais s’étalent avec 
le cynisme d’une nouvelle norme qui en vaut bien une autre. 

Le danger d’un André Gide est précisément de nous pré- 
senter l’anormal en dehors de toute souffrance et de toute 
angoisse : la perte du sens de l’anormal est le pire des désé- 
quilibres. (Et encore il y aurait beaucoup à dire sur le sens 
du péché dans Gide.) 

Ce serait une autre étude que d’aborder le problème de la 
valeur équilibrante possible d’une certaine angoisse. Mais 
qu'est-ce que l’angoisse? Est-elle toujours pathologique? Où 
n’y a-t-il pas une angoisse normale, acceptable sinon dési- 
rable? L’angoisse humaine est-elle incompatible avec l’équi- 
libre de la personne ? 

L’angoisse, n'est-ce pas la prise de conscience de cette 
ambiguïté entre ce qui est dans la norme et ce qui ne l’est 
pas? L’angoisse, n’est-ce pas ce déchirement entre la vie et 
la mort? Est-ce que ce ne peut pas être ce cri d’alarme des 
instincts de vie qui refusent les instincts de mort? N'est-ce 
pas souvent une revendication désespérée d’un équilibre me- 
nacé ? j 

Mais l’angoisse, elle aussi, à son ambiguïté, il y a chez cer- 
tains une complaisance morbide dans l’angoisse. On a pu non 
sans raison en faire le reproche à un François Mauriac. Il en 
a d’ailleurs fait une émouvante confession dans la rencontre à 
Genève de 1953, où il a dit : « J’aimais mon angoisse et je 
la préférais à Dieu. » Il y a peut-être plus de santé, de force 
et d'équilibre dans l'affrontement de l’angoisse par un Berna- 
nos, ce « prophète de la joie ». 


* 


J'ai conscience, au terme de cet exposé, de n’avoir pas 
accompli ma tâche et de n’avoir pas dénoué les entrelacs qui 
multiplient les confusions entre le normal et le pathologique, 
qui conditionnent l’équilibre de l’homme. 

J'ai voulu bâtir l'équilibre sur la notion du normal et à 
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chaque pas la pesanteur m'a fait rencontrer à nouveau l’anor- 
mal, le pathologique, l'angoisse, la souffrance, le déséquilibre. 

C’est le rocher de Sisyphe, et mon entreprise ne serait-elle 
que l'expression de cet absurde — une autre forme du patho- 
logique — tel que Camus a voulu le dépeindre dans son 
Mythe de Sisyphe. x 

Et derrière un paradoxe qui n’est peut-être qu’apparent, je 
voudrais prendre le Mythe de Sisyphe comme une expression 
symbolique de l'équilibre tel que la vie de chaque jour l’im- 
pose à la personnalité humaine. Sisyphe à sa limite, c’est son 
échec, maïs il a aussi son dépassement, c’est sa persévérance. 


L'équilibre n’est-ce pas, à la lumière de la foi et de l’espé- | 


rance, cette possibilité de reprendre chaque jour la tâche quo- 
tidienne, même en sachant que demain il faudra recommencer ? 
Et c’est pour cela que je préfère le mythe de Pénélope qui, lui, 
est foi et espérance. L'homme normal, équilibré, n’est pas 
pour moi le rêveur inactif; mais, toujours dans une vie de 
foi et d'espérance, c’est celui dont l’équilibre peut assumer 
l'effort et le risque, c’est celui qui marche sur la corde tendue, 
c’est celui qui rebâtit sa maison détruite avant le calme de la 
paix, c’est celui qui sème sur les pentes du volcan entre deux 
traînées de lave encore chaude, c’est celui qui s’avance au-delà 
du point d’eau qu'il sait être le dernier, c’est celui qui refuse 
de plaquer le dernier accord parce que l’éclat de celui-ci signi- 
fie déjà le néant qui va lui succéder, c’est celui qui accepte la 
mort non comme une fin, mais qui la veut achèvement, c’est 
celui qui refuse d'écrire le mot fin. 


Docteur MARCEL ECK. 


LA € NOTION » DE PERSONNALITÉ 


À l’amateur de notions claires qui lui demandait : « Mais 
enfin, qu’entendez-vous par intelligence ? », Alfred Binet ré- 
pondit : « L’mtelligence, c’est ce que mesurent mes tests. » 
Tout psychologue connaît cette anecdote et en a fait son 
profit. À notre tour, interrogé sur la notion de personnalité, 
nous nous sentons tentés de répondre : « La personnalité, c’est 
ce sur quoi porte le travail des psychologues. » La science 
en marche, la technique en action perdraient leur temps à vou- 
loir élaborer longuement des définitions préalables. 

De plus, dans la prolifération du vocabulaire désignant 
le sujet singulier, le mot personnalité fait figure d’expres- 
sion vague et nullement indispensable. Le plus simple sera 
donc de le considérer comme un terme disponible (parce que 
sans emploi nécessaire) ce qui nous autorise à l’affecter à notre 
usage domestique. 

Ceci admis, nous proposons, à titre de simple convention 
verbale, d'entendre par personnalité l'instance (ou les instan- 
ces) d’où procède la conduite d’un sujet humain. Il n’y a certes 
pas là une véritable notion, c’est-à-dire une idée claire d’une 
rigoureuse construction logique. Mais il paraît d'emblée dou- 
teux que, réalité mentale pour une bonne part affective et 
dynamique, la personnalité puisse se prêter à la conceptua- 
lisation. Pour l'étude qui nous est demandée, nous ne dis- 
posons en tout cas d’autre base de départ que de la désigna- 
tion forcément hypothétique d’un domaine de fait à explorer. 

Cependant, à formuler cette hypothèse, selon laquelle il 
existe, éventuellement, dans notre vie mentale, une zone qui 
renferme les ressources de notre pouvoir de réflexion et 
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d'action, nous faisons surgir inéluctablement trois sortes 
de questions. Cette zone existe-t-elle? Dans quelle mesure 
est-elle accessible à l’observation? Est-il possible de l’ex- 
plorer sans y intervenir, c'est-à-dire sans en modifier l’or- 
ganisation ? Voilà l’ensemble des incertitudes que nous aurons 
à affronter. 


I 
LA « ZONE » DE PERSONNALITÉ 


De cette zone, une élémentaire prudence nous conseille de 
ne parcourir d’abord que les alentours, les domaines fronta- 
liers où, sans se manifester nettement, la personnalité paraît 
s’annoncer. C’est ce qui nous oriente vers un ensemble de 
faits désignés communément sous le nom de comportement. 


Le comportement. 


À les délimiter strictement, ces faits présentent une carac- 
téristique commune : celle d’être déterminés, c’est-à-dire expli- 
cables et prévisibles à partir de leurs antécédents. Le réflexe 
reste, à ce propos, la meilleure illustration de la notion de 
comportement parce qu'il en manifeste le caractère biologique 
et involontaire. 

N'’abusons pas, cependant, de cette comparaison (il ne s’agit 
en effet de rien d’autre dans un tel rapprochement) pour 
nous faire du comportement une idée à la fois trop rigide 
et trop matérielle. Car il en existe des formes où l'aspect 
mental l’emporte fortement sur l’aspect physique. Souvent 
aussi, le conditionnement social y tient une place plus grande 
que le conditionnement organique. De plus — et c’est là 
matière à un difficile débat, d’abord psychologique puis méta- 
physique — le déterminisme mental arrive à prendre figure 
d’intentionnalité, à organiser en forme de conduite ce qui 
n’est que comportement. Raison impérieuse de ne pas com- 
pliquer arbitraitement ces difficultés en étendant, comme on le 
fait aujourd’hui trop souvent, l'emploi du mot comportement 
au-delà de sa signification propre. 
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Le moi. 


À ce que le déterminisme organique, social ou proprement 
mental peut ainsi avoir de contraignant, ou du moins de non 
intentionnel, on oppose volontiers l'instance du moi. Ne 
serait-ce que par vague réminiscence de la classique opposition 
entre le « non-moi » et le « moi »1l, nous attribuons au moi 
un caractère de spontanéité et d’intériorité qui semble en faire 
le centre personnel du sujet. Ici encore, l’emploi des mots reste 
largement affaire de choix et de convention. 

Considérons cependant ce prénom personnel à la première 
personne avec ce qu'il enveloppe dans son emploi quotidien. 
J'y retrouverai tout bonnement l’ensemble de mes états de 
conscience, ressentis dans cette unité toute provisoire et super- 
ficielle que leur confère leur subjectivité; le fait donc d’être 
miens, d’être vécus à la première personne, de surgir appa- 
remment de mon intimité mentale. Nous nous sentons en quel- 
que sorte comme la bouche du jet d’où partent les jaillisse- 
ments de la vie mentale. 

Impression trompeuse et proprement mystificatrice qui me 
donne comme expression de moi-même ce qui, trop souvent, 
est provoqué en moi à partir d’un conditionnement susceptible 
de vérification expérimentale et, dans beaucoup de cas, de 
mesure. Ce n’est pas que le moi ne contienne, jusque dans le 
plus « réactif » de ses états, quelque chose de plus profond et 
de plus consistant que lui-même. Mais cela est malaisé à dis- 
cerner et donne lieu aux multiples illusions que nous ne ces- 
sons de nourrir sur la part de nous-même dans notre vie de 
conscience. Car, un même lien d’expérience subjective -et d’in- 
time « immédiateté » réunit des phénomènes d’origine fort 
différente. Les effets de substances pharmaceutiques, le résul- 
tat de déterminations sociologiques, la présence implicite de 
tout le contexte subconscient, enfin la surdétermination inter- 
venant à partir des motivations inconscientes, toute cette 
masse nullement homogène de dynamismes déterminants forme 
dans le moi avec notre intentionnalité proprement personnelle 
un amalgame à première vue indissociable. 


r. Le « Nicht-Ich » et le « Ich » de Fichte. 
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La personne. 


En nous-mêmes, où sommes-nous ? Voilà encore une de ces 
questions qui désespèrent le philosophe mais préoccupent 
aussi, ne serait-ce que pour des raisons techniques, le psycho- 
logue et le psychothérapeute. Découragés par ce que non 
seulement le langage, mais aussi l’expérience psychologique 
ont de fuyant et d’inconsistant lorsque l’on cherche à toucher 
le fond propre d’un sujet humain, nous abandonnerons volon- 
tiers les perspectives confuses du comportement et du moi 
pour nous placer d’emblée au niveau de la personne. Mais 
ici, par une sorte de court-circuit avec le domaine métaphysi- 
que, nous présupposons résolue une question laissée sans 
réponse. En effet, pour autant qu’il y a lieu de parler de per- 
sonnalité, il ne peut s’agir que d’une réalité psychique, c’est-à- 
dire d’un ensemble de faits, sans doute difficile à circons- 
crire et à atteindre, mais du moins en principe, à la portée 
de l'effort scientifique et de l'intervention technique. Sans 
doute est-il permis de voir dans la personnalité l’émergence 
de la personne dans le domaine expérimental. Il reste que, 
pour des raisons à la fois de rigueur scientifique et de probité 
philosophique, il ne peut nous suffire de « construire » la 
présence concrète de l’être personnel par une démarche de la 
pensée spéculative. Nous devons arriver à la rencontrer, en 
quelque sorte à « tomber » sur elle, par le seul progrès d’une 
recherche qui ne préjuge en rien de son existence. 

Une tradition aussi longue que malheureuse nous fournit la 
démonstration du porte-à-faux par lequel trop souvent le 
philosophe (si ce n’est le théologien) a prétendu prendre 
appui sur la réalité expérimentale. Ayant décidé ce que doi- 
vent être les faits, il se prévaut de leur témoignage, sans les 
avoir laisser parler. Ainsi, en présence des faits psychiques, 
le métaphysicien se montre constamment tenté, soit (dans une 
perspective spiritualiste) d’enjamber le concret mental en direc- 
tion de la personne, réalité substantielle, soit (d’un point de 
vue matérialiste) de s’en tenir au comportement, c’est-à-dire 
au conditionnement organique et éventuellement social de la 
conduite humaine. Or, si elle existe, la personnalité ne peut 
se manifester que dans le domaine de faits proprement psychi- 
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ques. C’est là qu’il faut chercher À découvrir cette consis- 
tance mentale du sujet que l’on ne saurait assimiler ni À son 
soubassement matériel, ni à son sommet transcendant. Toute 
la recherche psychologique se trouve ainsi liée À une équi- 
voque irréductible : c’est qu’elle porte sur un domaine de 
fait qui, psychique, ne peut être qualifié de matériel, mais « de 
fait » conserve son caractère expérimental. 


II 
DE L’'INVENTAIRE A LA PRÉSENCE 


On le voit donc : l’étude de la personnalité ne peut éviter 
d'envisager la conduite humaine en fonction de ses facteurs 
constitutifs dont certains procèdent de son conditionnement 
biologique et social, d’autres de sa constitution proprement 
mentale. C’est en ce sens que l’on s’efforce d’établir un « in- 
ventaire ». 


L’individualité. 


À nous placer ainsi tout d’abord à l’étage du « condition- 
nement externe », tout examen de la personnalité exige, bien 
sûr, un bilan somatique autant organique que fonctionnel et 
plus particulièrement neurologique et neurovégétatif. En pre- 
mier lieu, la personnalité repose sur une individualité, c’est-à- 
dire l’unité et l’unicité d’un organisme. Quelles que soient 
les réserves à maintenir à l’égard des prétentions de la « mor- 
pho-psychologie » en matière d’étude caractérielle, il reste 
que, de toute évidence, chaque sujet se trouve, dans ses possi- 
bilités d'équilibre et de déséquilibre, dans le style propre de 
sa conduite, marqué par l’aspect physique de sa personnalité, 
c’est-à-dire le cas unique qu’il représente du simple fait de 
son existence corporelle. La fameuse « équation personnelle », 
désignation inutilement pesante et mystérieuse du temps et 
du mode de réaction propre à chaque organisme, vaut bien 
comme une manifestation de cette individualité biologique. 
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Le personnage. 


Mais c’est encore à ce même étage de conditionnement 
externe qu'il nous faut faire leur place aux facteurs sociolo- 
giques de la vie personnelle. Autant notre situation que l’in- 
tégration au collectif qui s’opère sur nous dans tous les domai- 
nes de l’action et de la pensée, font de chacun de nous un pro- 
duit social. Socialisation des sujets humains qu'il ne convient 
aucunement d'interpréter comme une nécessaire uniformisa- 
tion. L’emprise du collectif ne se traduit pas en toute circons- 
tance par des comportements fabriqués en série. En un sens, 
l’individualisation s'explique par une confluence de différents 
courants socialisateurs. Enfin, ce façonnage du sujet par le 
conditionnement social ne s’accomplit pas par une pure con- 
trainte passivement supportée ou subie comme une odieuse 
violence. En chacun de nous, un très fort désir d'intégration 
sociale va au-devant des mouvements de socialisation, Îles 
recherche et, au besoin, les suscite. L'image de nous-même 
que nous proposent notre civilisation, notre milieu, nos inter- 
locuteurs habituels, nous l’acceptons, nous nous y identifions 
comme à notre véritable nature. C’est par intime adhésion que 
la personnalité entre dans l’enveloppe sociale du personnage. 


Deux sens du mot « personnalité ». 


Étude de l’individualité, étude du personnage, voila deux 
tâches ardues que l’on doit, en dehors de toute indication de 
priorité, considérer comme primordiales dans l'exploration de 
la personnalité. Cependant, l’importance incontestable de l’a- 
bord biologique et sociologique du sujet humain ne saurait 
nous dispenser du changement d’optique qui nous ouvrira la 
perspective du « conditionnement interne ». Nul ne peut se 
dire psychologue s’il ne parvient à communiquer avec le con- 
cret mental tel qu’il se manifeste dans les faits de la vie 
intellectuelle et affective. C’est par là également que nous dé- 
passerons la mécanique du comportement pour accéder au 
dynamisme de la conduite. 

Avant même de nous interroger (au chapitre suivant) sur 


o / 
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les fondements d’une constitution proprement mentale du sujet 
humain, il paraît d'ailleurs certain que ces constantes intra- 
psychiques appartiennent, au même titre que les facteurs de 
conditionnement externe, à la « zone de personnalité » dont 
le psychologue cherche à dresser l'inventaire. Mais cet inven- 
taire, que nous révèle-t-il de plus qu’une sorte de matière pre- 
mière de l'existence personnelle ? Là réside certainement la 
question essentielle. 

Comment en effet, à partir de ce qui en représente sans 
doute le soubassement constitutif, atteindre notre véritable 
« présence personnelle » ? Sans doute comporte-t-elle une 
polarisation de toute la diversité des facteurs externes et in- 
ternes. Il reste que nous ne savons que peu de choses de l’équi- 
libre subtil et précaire auquel la personnalité doit son rayon- 
nement. Que cette fluorescence se trouble ou nous devienne 
insaisissable, et nous ne réunissons devant nous que l’assem- 
blage d’où nous chercherons à tirer une explication du sujet, 
soit par combinaison d’hypothèses fragmentaires, soit par 
subordination de leur ensemble à l’une d’entre elles. En fin de 
compte, on arrivera à substituer à l’être personnel une struc- 
turation de nature manifestement pathologique. 

On voit donc déjà que la notion de personnalité peut être 
comprise de deux façons bien différentes. Elle désignera soit 
l'inventaire des facteurs constitutifs de la manière d’être d’un 
sujet, soit le fait, beaucoup plus difficile à caractériser, de cette 
présence personnelle par laquelle s’accomplit une synthèse par- 
ticulière des facteurs. Il est évident que, dans l’étude psycho- 
logique, il n’est souvent question que d’un inventaire. Mais 
on ne peut s'arrêter à une connaissance qui se limiterait à 
nous faire voir de quoi un sujet humain est fait. Nous devons 
parvenir à comprendre de qui il s’agit. 


III 
LA CONSISTANCE PERSONNELLE 


D'une manitre il est vrai bien approximative, nous venons 
de circonscrire le domaine qu’une recherche sur la personna- 
lité humaine semble devoir explorer. Il nous faut maintenant 
considérer plus directement le fait ou plus exactement l’en- 
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semble des faits qui constitue l’être personnel. Si ces faits 
existent, ils ne peuvent manquer de manifester une sorte de 
consistance propre par quoi la personnalité se détacherait 
avec quelque netteté du flux souvent informe de la vie psy- 
chique. 

Une contradiction, d’ailleurs fort classique, se fait ainsi 
jour. D'une part, en effet, le psychisme paraît essentiellement 
un dynamisme, un processus caractérisé par d’incessants chan- 
gements (si bien que le mot « structure » a pu paraître long- 
temps inapplicable dans le domaine des faits psychiques) ; 
mais d’autre part, il ne peut être question de personnalité 
qu'à propos d’une permanence au moins relative du sujet. 
Voyons donc quelles sont les possibilités d’une telle stabilité. 


La permanence. 


Elle semble en premier lieu garantie par le conditionnement 
non seulement externe mais encore, dans une large mesure, 
antérieur que nous apporte aussi bien l’hérédité biologique que 
le façonnage intervenant dès avant la naissance. Une sorte 
de fondation du sujet paraît ainsi assurée qui permettra l’éta- 
blissement aussi bien de son individualité que son person- 
nage ; aspects de l’être humain qui, sans doute, ne manifestent 
pas la personnalité mais contribuent à en assurer le maintien. 
C’est dans ce sens, nous l’avons déjà noté, que l’étude ethno- 
logique et morpho-psychologique constitue comme une appro- 
che utile de la consistance personnelle de même que l'étude 
sociologique dans la ligne de la fameuse « basic-personnality » 
des sociologues américains. 

On passe à une vue plus proprement psychologique lorsqu'il 
est question du caractère. Sans doute y a-t-il lieu de considé- 
rer avec une extrême circonspection différentes tentatives con- 
temporaines d'établir une typologie des psychismes humains. 
En dépit d’un habillage terminologique qui va parfois jusqu’à 
se croire psychanalytique, la caractérologie est restée une dis- 
cipline proprement moyenâgeuse, avec ce mélange d’approxi- 
mation empiriste, souvent pénétrante, et de schématisme spé- 
culatif, caractéristique d’un état pré-scientifique. Il reste l’in- 
térêt réel du problème du caractère, c’est-à-dire de la question 
de savoir s’il existe en chacun de nous une constitution men»- 


LA « NOTION » DE PERSONNALITÉ 163 


tale relativement stable et, pour une part appréciable, expli- 
cative de nos conduites 2. 

À la recherche de sa personnalité, nous ne pouvons donc 
éviter de nous interroger sur le caractère d’un sujet. Plus sim- 
plement, cette « silhouette mentale » gagnera déjà en préci- 
sion si nous arrivons à mieux connaître son équipement, 
c'est-à-dire le niveau et la forma de son intelligence, ainsi que 
ses aptitudes au sens psycho-technique du terme. De là vient 
que les mesures de niveau mental et les tests d’aptitudes ne 
peuvent être séparés d’une bonne étude de la personnalité. 

Enfin, mais c’est là déjà une filière moins aisément accessi- 
ble, la permanence personnelle se fonde pour une large part 
sur le passé personnel, cette histoire intime dont les événe- 
ments ont évidemment « marqué » chacun de nous, depuis sa 
première enfance. Que la personnalité d’un sujet soit, comme 
le pensait notamment Alfred Adler, tout entière contenue dans 
la résultante de certains conflits du très jeune enfant avec son : 
entourage, représente sans doute une vue trop étroitement 
« socio-génétique » de son émergence. Il est néanmoins essen- 
tiel de comprendre que la personnalité s'établit au cours d’un 
processus évolutif auquel il paraît d’ailleurs difficile d’assigner 
des limites dans le temps ou dans l’espace social. 


Croissance et destin. 


Notre passé personnel nous « personnalise » doublement. 
D'une part, comme l’a montré Bergson, du simple fait de 
notre histoire bien à nous; d’autre part en raison de la pro- 
gressive élaboration de notre consistance personnelle qui ne 
peut avoir lieu qu’à travers notre histoire. Cependant, l’impor- 
tance primordiale ainsi établie du « devenir » pour la perma- 
nence du sujet humain doit nous rendre circonspects dans 
l’appréciation des autres facteurs de permanence. Individua- 
lité, personnage, caractère, équipement mental — ce ne sont 
là, peut-être, que des garants équivoques de la stabilité pure- 
ment externe d’un sujet. Ils nous permettront de reconnaître 
autrui, comme on retrouve inchangé un objet qui, grâce à sa 


2. Le problème du caractère se pose donc d’abord pour un sujet 
donné. La recherche d’une typologie introduit une problématique d’un 


autre ordre. 
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solidité structurelle, défie le cours du temps. Mais cette per- 
sistance statique, -lorsqu'’elle est seule à manifester notre 
durée, n’en accuse que l’inertie. Il n’y a pas là le pouvoir 
d’un être, mais seulement son poids inchangé. 

Le renouvellement du sujet humain paraît donc insépara- 
ble de sa permanence personnelle. Car nous pouvons nous 
trouver dépersonnalisés autant par la rigidité de notre com- 
portement que par son incohérence. Or, comme tout à l'heure 
la permanence du sujet, son renouvellement apparaît lié à des 
conditions multiples et, à certains égards, divergentes. 

En premier lieu, le processus évolutif qui, d'âge en âge, 
conduit l’homme vers la vieillesse, représente à iui seul un 
puissant courant de renouveau. De là vient que les parents, 
les éducateurs et même les psychologues attribuent souvent 
au dynamisme personnel ce qui n’est que l’œuvre de la pous- 
sée génétique. Grandir et, bientôt, vieillir, ne signifie pas né- 
cessairement acquérir une personnalité. Il reste que les phases 
de ce processus psycho-biologique que traversent (avec plus ou 
moins de lenteur et d’ampleur) tous les êtres vivants, offrent 
aux humains des possibilités (mais aucunement la certitude) 
d’un développement personnel. Tout se passe comme si cha- 
que Âge avait à nous imposer un ensemble de tâches vitales 
qui représentent autant d'appels à un nouvel accomplissement 
de notre personnalité. 

Mais à ce dynamisme de la croissance s’ajoute et souvent 
s'oppose le dynamisme de l’événement. Les grands boulever- 
sements de notre existence arrivent à mettre à l’épreuve notre 
fond personnel, à le révéler aux autres comme à nous-mêmes, 
mais aussi, hélas, à en dévoiler l’inconsistance. Le psycholo- 
gue saura cependant apprécier la juste signification de telles 
expériences. Les dangers, les combats, les douleurs nous per- 
mettent, certes, de mieux voir ce qu'est et ce que vaut un 
sujet humain. Maïs ceux qui, à certains moments, ne par- 
viennent plus à résister, ne sont pas tous des faïbles ou des 
individus dépourvus de personnalité. Souvent, un type parti- 
culier de situation paralyse ou abolit leurs moyens que d’autres 
circonstances, non moins difficiles, non moins importantes, 
feront renaître. Inversement, le sujet parfaitement adapté aux 
états d'exception apparaîtra parfois comme passif et dépen- 
dant, lorsque le dynamisme de l’événement aura cessé de le 
soutenir. 
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L'ensemble tendanciel. 


En fin de compte, la poussée génétique et la pression des 
événements n’apportent à chacun de nous que des circonstan- 
ces de renouvellement. Les vraies ressources de la personna- 
lité résident dans le dynamisme interne du sujet dont la force 
motrice est constituée par ses tendances ; c’est-à-dire les pola- 
risations de notre affectivité qui (par-delà l'intervention cycli- 
que des besoins proprement dits) représentent le fond per- 
manent (cependant chargé de conflits) de nos aspirations. 

Dans l’étude de la personnalité, un rôle capital reviendra 
ainsi à l’exploration de l’ensemble tendanciel propre au sujet 
examiné; de même les techniques éducatives et thérapeutiques 
tendront-elles en premier lieu à un meilleur aménagement de 
cet ensemble. C’est ici que l’apport de la psychologie des 
profondeurs prend toute son importance. Bien sûr, tout ne 
vient pas, en cette matière, de Freud. On a fait la psycholo- 
gie des tendances avant lui et en dehors de son enseignement. 
I1 faut néanmoins lui reconnaître le mérite d’avoir montré à 
quel point le dynamisme des tendances et surtout de leurs 
antagonismes explique les orientations et les déviations de 
l’activité humaine; perspective que, seule, la dimension psy- 
chique de l'inconscient permet de concevoir. 

Nous n'’affirmerons pas pour autant que la personnalité 
coïncide tout simplement avec la totalité tendancielle. En dépit 
de leur apparente intériorité, les tendances (tout comme le 
mouvement de croissance et les événements) n’appartiennent 
qu’au conditionnement de l'existence personnelle. L'ensemble 
de nos tendances constitue une situation de départ. Mais rien 
ne garantit que cette situation sera aménagée dans le sens 
d’une progressive personnalisation. Il arrive que les choses 
tournent tout autrement. L’être personnel ne trouve donc sa 
caractéristique essentielle ni dans les garanties de sa perma- 
nence, ni dans ses possibilités de renouvellement. 11 n’y a là 
que des bases, en fait indispensables, qu’utilisera un dyna- 
misme d’un tout autre ordre, expression d’une durée autre- 
ment fondée, pour que, enfin, nous nous trouvions en présence 
de la personnalité d'autrui. 
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11 
PRÉSENCE ET ABSENCE 


« En présence de .… » Voilà donc encore ce maître mot. 


L'individualité, le personnage, le passé personnel, la crois- | 


sance, le destin, la poussée tendancielle — tout cela nous pou- 
vons le rechercher et retrouver dans un sujet, sans pour 
autant rencontrer encore cette propriété essentielle (mais sou- 
vent réduite à un bien faible indice) qui nous permet de dis- 
tinguer sa présence de son absence. Une sorte d’irréductible 
actualité, un imprévisible pouvoir d'initiative (qui ne concerne 
pas nécessairement l’action et n'exclut pas la discrétion) font 


la profonde différence entre « quelque chose qui est là » et | 


un être présent. 


Deux vecteurs de Î ’affectivité, 


Sans aucun doute, l'exploration psychologique touche-t-elle 
ici une limite critique au-delà de laquelle nous entrons dans 
le domaine de l’enquête phénoménologique, si ce n’est dans 
celui de l'interrogation métaphysique. Mais déjà, en appro- 
chant cette frontière et avant même de la franchir, nous discer- 
nons d'importants indices que le psychologue, fût-il fermement 
décidé à le rester, ne pourra négliger. 


C’est ainsi que toute étude de l’affectivité fait apparaître | 


deux formes opposées de dynamisme où déjà se préfigurent 
nos possibilités d'absence et de présence. L’un de ces courants 
revêt en effet le caractère d’un retentissement ou d’une réper- 
cussion. Des événements, des impressions produisent en nous 


l'effet d’une expérience affective. Le langage populaire, par-| 


lant de ce qui nous « fait de l’effet », caractérise remarqua- 
blement cette forme de participation émotionnelle. Vérifiable 


chez tous les individus, elle peut cependant, chez certains, | 


apparaître comme prédominante, ce qui, surtout à notre épo- 
que, caractérise tout un style de vie, marqué par la recherche 
exclusive de circonstances ou de moyens « affectogènes »8, 


3. I en va ainsi de [a consommation massive d'images, d'informations, 
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De cette affectivité provoquée, il convient de distinguer nos 
ressources d’affectivité spontanée. Nous sommes capables, non 
seulement de subir et de rechercher des effets d'ordre émotion- 
nel, mais aussi d'animer nous-mêmes notre pensée, notre 
action, le climat de notre existence et de nos rapports sociaux 
d’une énergie affective d’une certaine qualité. L’une et l’autre 
de ces deux formes de vie affective reposent certainement sur 
un même fond tendanciel. Mais alors que, dans le cas de l’affec- 
tivité provoquée, nos tendances prennent la forme de besoins 
(c’est-à-dire d'états psychiques caractérisés par la succession 
cyclique de la privation et de la satiété), l’affectivité spontanée 
inspire un véritable pouvoir de création et, surtout, accomplit 
elle-même un mouvement évolutif qui renouvelle irrésistible- 
ment nos orientations. 

Il paraît évident, d’ailleurs, que les ressources de cette spon- 
tanéité affective ne se limitent pas à notre expérience cons- 
ciente. C’est tout le psychisme qui s’y exprime y compris, 
certainement, l'intervention des tendances inconscientes. On 
voit bien ainsi combien important est le rôle de l’affectivité 
spontanée dans la présence personnelle et à quel point son 
affaiblissement nous rapproche de l’absence. Il y a là pour 
le sujet une véritable source d’énergie et de rayonnement à 
laquelle il devra son élan, son ascendant et jusqu’à sa voca- 
tion #. 


Action et inaction. 


Ainsi, lorsque nous nous interrogeons sur ce qui fonde la 
véritable présence d’un homme, d’une femme, d’un enfant, 
sur son pouvoir de nous ouvrir un avenir particulier (et en 
quelque sorte illimité) d'expérience et de dialogue — pour 
tout dire, sur son mystère personnel — nous nous trouvons 
irrésistiblement conduits à l’étude de sa spontanéité affective. 
Mais il ne peut plus s’agir ici de l’affectivité en tant que capa- 


de récits, tous simplifiés à l'extrême dans le but de produire des effets 
affectifs. Il serait naïf de croire que les mises en garde de moralistes 
permettront de réduire la « demande » de cette denrée. £ 

4. On serait tenté de dire (si l’on pouvait risquer une rapide conjecture 
en pareille matière) qu’à beaucoup d’égards, le désespoir et le dégoût 
de vivre observables à notre époque, apparaissent comme une chute de 
l’affectivité spontanée, 
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cité d’expérience émotionnelle ni de sa simple intensité, mais 
bien de l'inspiration profonde de nos initiatives et de nos 
conduites productives. On se souvient alors de la perspective 
naguëre ouverte par Pierre Janet sous le nom de tension psy- 
chologique, ce pouvoir d'intervention et de mise en œuvre 
que l’homme arrive à manifester à l'égard du réel ou, tout 
au moins, à l'égard de certains étages du réel. Jamais, en 
effet, la personnalité ne peut s’expliciter chez un sujet fermé 
sur lui-même. La rupture avec le réel équivaut à une rupture 
avec soi-même. Ce qui revient à dire que la présence person- 
nelle se réalise toujours, en quelque sens, comme une action. 

Sans doute, convient-il de donner aussitôt à ce mot un sens 
à la fois plus large et plus précis que ne le suggère son 
emploi actuel par une génération d’activistes de la politique 
et de l’histoire. Dès que l’on comprend qu’agir signifie renou- 
veler le « donné », il devient évident qu’il existe des formes 
multiples et qualitativement différentes de l'initiative person- 
nelle, puisque nous nous trouvons devant un monde multiple, 
manifestation d’une irréductible diversité de présences. Aucune 
forme particulière de l’intervention humaine dans le réel ne 
peut donc, à elle seule, représenter l’action humaine. Et inver- 
sement, dans tous les domaines de l’action, dans la vie 
sociale comme dans la technique, en science et en affaires, 
dans la pensée et aussi dans l’art, apparaissent des fictions 
d'activité où l’homme, selon une image d’une significative 
contradiction interne, « se jette dans l’action ». | 

Quand on n’agit pas, on a horreur de l’immobilité. Elle 
serait expérience consciente et donc active de l’inaction, 
c’est-à-dire rencontre à la fois avec le monde à transformer et 
avec notre spontanéité désœuvrée. Aussi, pour ne pas mar- 
cher, il faut s’abandonner à un mouvement. De Ià naît une 
des grandes tâches d’une psychologie de la personnalité : 
savoir distinguer l’action fictive de l’action réelle. Mais com- 
ment y parvenir sans franchir une fois encore les limites qui 
séparent la psychologie de la métaphysique ? 


Le critère d'incertitude. 


De toute évidence, la présence personnelle est manifesta- 
tion d’une liberté. Pourtant, on ne saurait pratiquer la psycho- 
logie sans se rendre compte d’une prise très étendue et très 
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profonde de la perspective déterministe sur le psychisme 
humain, sans admettre, de plus, une extension probable de 
cette emprise sur la large zone de déterminabilité du compor- 
tement individuel. Avec la part, en elle-même non négligeable, 
de notre vie psychique qui ne s’y trouve pas d'avance intégrée, 
nous pouvons à tout moment entrer dans le contexte détermi- 
niste, c’est-à-dire obtenir la réduction de nous-même au niveau 
du prévisible. Pour les humains, le déterminisme ne constitue 
donc pas un ordre établi mais un destin accessible. Il ne vaut 
pas d'emblée; il peut être mis en vigueur. 

Il reste que cette déterminabilité nous rend disponibles non 
seulement à l'absence, mais aussi à la présence. C’est en 
tant que source d'’incertitudes que le sujet humain se montre 
capable de présence personnelle. L'action intervient ainsi à 
contre-courant de deux probabilités négatives : l’état d’un 
réel où il ne resterait plus rien à faire; l’état d’un sujet entiè- 
rement prévisible. Par chacune de nos initiatives, nous trans- 
formons le monde au-delà du possibie en nous manifestant 
nous-même au-delà du déterminable. 

Comment ne pas être frappé par l'immense distance qui, 
du « moi » offert au regard introspectif d’un sujet replié sur 
ses propres états, sépare, comme de son contraire, le « je » 
de la personnalité agissante. Et cependant, on ne saurait affir- 
mer de personne en toute certitude si, oui ou non, cet espace 
se trouve réellement franchi. La difficulté est déja grande de 
juger des virtualités d’existence personnelle que chacun de 
nous porte en lui. Or, ces virtualités même pleinement exploi- 
tées ne se réalisent que d’une manière provisoire. Jamais la 
personnalité ne constitue un mode d’existence durablement 
acquis. 

On comprend ainsi que c'est par refus de l'incertitude que 
tant de sujets s’en tiennent à une présence personnelle fictive 
où se reconnaît le propre du comportement infantile5. Chez 
d’autres, les mécanismes de la névrose ou même les structura- 
tions et destructurations psychologiques viendront investir la 
déterminabilité du psychisme. On voit par là à quel point la 
personnalité en tant que pleine présence du sujet constitue un 
repère pour les efforts de toute véritable psychothérapie. 


8. Voir « Aperçus sur l’infantilisme », Supplément de La Vie Spiri- 


tuelle, 3° trimestre 1958. 5 
6. Selon l’heureuse formule du R. P. Beirnaert, évoquée au cours des 
Journées de Cambo : la psychothérapie voudrait obtenir une « extension 


de la présence du sujet à lui-même ». 
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C'est que, à tout moment, l’action thérapeutique risque de 
perdre de vue une distinction fondamentale : seul le comporte- 
ment pathologique nous ouvre des perspectives de prévision 
sûre; l'équilibre, la personnalité ne peuvent être envisagés 
qu’en termes d’incertitude. 


V 
L'ACCÈS A LA PERSONNALITÉ 


On nous a demandé d'exposer la « notion » de personna- 
lité; c’est-à-dire une conception très générale de l’existence 
personnelle qui, même maintenue au niveau de la psychologie, 
partagerait avec certaines notions philosophiques le sort mal- 
heureux d’une haute abstraction. De là le risque d’aboutir à 
une vue qui, pour s'appliquer à tous les sujets humains, pren- 
drait une tournure essentiellement spéculative. Or, il importe 
de ne pas l'oublier, le psychologue n’a pas tant besoin de 
notions « valables » pour l’ensemble de la vie mentale que de 
perspectives qui lui donnent accès aux faits psychiques, et lui 
permettent d’en obtenir une vue expérimentale, chaque fois 
qu'il se trouve en présence d’un sujet particulier. Nous aurons 
donc à nous préoccuper davantage de bonnes possibilités d’ac- 
cès à la personne que de définitions convenables du mot. 


Le dehors et le dedans. 


A ce propos, l’expression « accès externe » peut apparaître 
comme un fâcheux pléonasme. Il reste que nous ne pouvons 
éviter d'envisager en premier lieu l’investigation de la per- 
sonnalité à partir de son conditionnement. Un souci d’objec- 
tivité fera que nous chercherons à avoir devant nous l’objet” 
d’une étude et donc à l’aborder du dehors. De Ià l’impor- 
tance déjà soulignée d’une exploration méthodique de la zone 
de personnalité qui nous permettra d'obtenir un bon inven- 
taire des facteurs de conditionnement. 

Faut-il s’en tenir là ? Il est permis d’en douter. Et cela 
d’autant plus qu’une telle limitation ne vaudra aucunement 
comme une garantie d’objectivité. Il suffit en effet que nous 
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négligions systématiquement un des facteurs en Jeu ou que, 
au contraire, nous le placions en position de prédominance, 
pour que la personnalité comme telle nous devienne inaccessi- 
ble. La logique explicative (au sens de la célèbre distinction 
de Jaspers) nous aura rendu inaptes à l'attitude compréhen- 
sive. Beaucoup de tentatives d’une psychologie de l'être per- 
sonnel tournent court ainsi lorsque l’on ne parvient pas à main- 
tenir une vue pluraliste sur les facteurs de conditionnement. 

Cela dit, il paraît néanmoins acceptable de considérer cer- 
tains facteurs comme privilégiés lorsqu'ils apparaissent comme 
plus intimement engagés dans le domaine personnel. C’est 
le cas notamment de l’affectivité et de la socialité sur laquelle 
portent les tests mentaux fréquemment utilisés dans l'étude 
de la personnalité. Fait significatif, la terminologie désignant 
ces épreuves est restée flottante. On a parlé de « tests de 
personnalité », mais aussi de « tests caractériels » ou plus 
particulièrement de « tests projectifs », ce qui revient alors À 
utiliser un adjectif qui n’évoque plus l’objet de l'examen, mais 
la technique employée. 

Sans doute, les observations ainsi obtenues restent-elles 
encore à une certaine distance de la personnalité proprement 
dite. I1 s’agit néanmoins, si l’on peut dire, d’une extériori- 
sation de la face interne du psychisme, ce qui explique à la 
fois la difficulté et l’intérêt de telles épreuves. Toutefois, l’in- 
tériorité ainsi éclairée est loin de coïncider parfaitement avec 
l'intimité personnelle et spirituelle. Car les pressions biologi- 
ques se retrouvent dans les « profondeurs » du psychisme et 
participent du subconscient et de l'inconscient autant que les 
contraintes d’origine sociologique. Il peut même paraître 
inexact de parler ici de pressions ou de contraintes alors que 
le sujet s’identifie largement à son fond organique et adhère 
intimement à la « personnalité de base » que lui crée son 
appartenance sociale. 


Expliquer et comprendre. 


La trop fameuse protestation contre l’effraction de l’inti- 
mité par l'investigation psychologique repose donc sur un 
malentendu où (un peu à la manière de ceux qui voyaient 
autrefois dans la dissection une atteinte à l'intégrité de l’âme) 


172 PSYCHIATRIE ET PASTORALE 


l’on considère comme de caractère personnel et spirituel tout 
ce que l’on voit situé « en dedans ». Le respect de la personne 
(sans lequel la psychologie de la personnalité se trouverait | 
tout simplement privée de son objet) ne repose pas sur une | 
hypothétique opposition entre le dehors et le dedans, mais 
bien sur la différence reconnue entre deux attitudes d’esprit, | 
l’une explicative, l’autre compréhensive. Mais il ne s’agit pas 
là d’une alternative. Ce qui nous est demandé, c’est d’utiliser | 
chacune de ces hypothèses dans la claire conscience de ses con- | 
ditions et de son aboutissement. 

Expliquer un sujet humain revient ainsi à le rattacher à des 
circonstances de caractère impersonnel et le rendre scientifi- 
quement prévisible et techniquement modifiable. Cependant, 
nous l’avons déjà remarqué, cette première manière de consi- 
dérer le psychisme humain tient une place dans toute étude 
de la personnalité. Déjà, chaque facteur de conditionnement 
ouvre une perspective d'explication. Mais le point de vue 
explicatif s’applique également à l’ensemble du psychisme 
comme tel. Que l’on retrouve ainsi à l’intérieur de la vie men- 
tale une causalité de type déterministe, montre bien le carac- 
tère artificiel de l’opposition entre le dedans et le dehors et, 
en même temps, l’existence et l’efficacité des techniques psy- 
chologiques. Car il n’est de technique que dans l’univers des 
faits déterminés. Enfin, la réelle déterminabilité du sujet hu- 
main fait partie des ressources indispensables à sa liberté. 
C’est devant la constante possibilité de sa propre négation que 
la conduite personnelle trouve sa direction et sa signification. 

Aussi n’y a-t-il aucun paradoxe à affirmer que tout effort 
loyal d’explication constitue un aspect essentiel de l’attitude ! 
compréhensive. La différence entre ces deux attitudes n’en 
restera pas moins irréductible. Comprendre signifie en effet | 
considérer autrui non comme le résultat d’un ensemble de cir- 
constances, l’effet produit par une situation elle-même expli- 
cable et prévisible, mais comme le centre et la source d’un 
nouvel abord du réel. Qu'il s'agisse de connaissance, d’expé- 
rience affective ou d’action proprement dite, le mot 2mitia- 
tive prend, sous l’angle de la compréhension, son sens plein 
et littéral de commencement. En chaque sujet humain, quel- 
que chose commence que l’on ne saurait considérer comme 
une suite, une prolongation de ses conditions d’existence. Or, 
une fois admis que la personnalité se manifeste avant tout 
comme une présence, il devient évident que l’étude de la per- 
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; 


* sonnalité repose essentiellement sur un effort de compréhen- 
sion. 


L’obstacle de la solitude. 


L’objectivité du point de vue explicatif a ceci de rassurant’ 
qu'elle aborde l'individu comme une sorte de concrétion for- 
mée dans la fluidité des phénomènes. C’est sous cet angle que 
l’on peut tenter de discerner de quoi un sujet humain est fait. 
C’est seulement lorsque, dans l’effort de compréhension, nous 
nous efforçons de découvrir qui est autrui qu’apparaît la véri- 
table difficulté d’accès. Car chez chacun de nous la singularité 
personnelle procède d’une donnée fondamentale qui repré- 
sente ce qu’il y a de moins accessible à l’investigation psycho- 
logique : la solitude. Il y a là en effet cette position inacces- 
sible, cette expérience inexprimable, cette spontanéité impré- 

| visible qui font de chaque individu humain un être unique, 
mais de ce fait même un être, au sens propre du mot, asocial, 
c’est-à-dire, pour une part importante, inabordable et inas- 
similable à la conscience d’autrui. 

Cette condition ne provient ni d’un refus, ni d’une exclu- 
sion ; elle n’est pas plus un exode qu’un exil. Il faut donc 
reconnaître la solitude comme le contraire de l'isolement. Car 
celui qui se retire du monde, ou s’en voit délaissé, vit en état 
de rupture avec la société ; donc hors d’une appartenance pos- 
sible. Le proscrit comme le reclus sont des absents. La vie 
collective dont ils se trouvent écartés est celle où ils ont eu 
leur place. De plus, dans leur éloignement, leur existence 
antérieure exerce sur eux une emprise actuelle, plus forte 
que ne serait celle d’une société immédiatement présente. 
L’isolement n’est qu’une forme poussée de la socialisation ?. 
À propos de la solitude humaine, on ne saurait parler de dis- 
tance à l’égard de la société; elles n’appartiennent pas à une 
dimension commune. 

Une des grandes erreurs de la psychologie a pu être d’inter- 


7. Cette observation ne se trouve pas contredite par le fait que s'isoler 
signifie se désadapter. La désadaptation s'explique ici par une emprise 
sociale non diminuée, mais déviée. Nous n'’assistons pas à un renforce- 
ment de l'être personnel aux dépens de son intégration dans le groupe, 
mais à une socialisation faussée. 
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préter la solitude en terme d'isolement, c’est-à-dire comme 
un accident ou un échec. De cette méprise, les grandes écoles 
psychanalytiques, de Freud à Adler et Jung, nous apportent 
les exemples les plus suggestifs lorsqu'elles envisagent le sujet 
singulier sous un angle avant tout biologique et sociologique 
s'ils n’en font pas tout simplement un phénomène d’inadap- 
tation. C’est là chose grave, non seulement pour la psycho- 
logie, mais plus encore pour la psychothérapie. Dans l’équi- 
libre psychique s'exprime en effet non seulement l’importance 
de l’adaptation sociale, mais tout autant la signification à la 
fois personnelle et interpersonnelle de la solitude. 

I ne faut pas, toutefois, s'étonner des multiples malen- 
tendus que suscite une condition d'existence par nature aussi 
inaccessible que redoutable. Il nous est difficile de donner de 
notre expérience d’être solitaire un témoignage objectif, il 
nous est impossible d'interpréter cette expérience d’une ma- 
nière impartiale. Ainsi, pour autant que la personnalité pos- 
sède son fondement dans le fait de sa solitude, nous nous 
trouvons là devant l’obstacle principal et, en un sens, insur- 
montable;, de toute étude psychologique de l’existence person- 
nelle. Ce sera cependant déjà beaucoup que de savoir réserver, 
dans l’image que nous nous faisons d’autrui, la tache opaque 
de sa vie asociale et de parvenir à cerner ce domaine par nos 
méthodes d’investigation. 


VI 
PROMESSES DE L'ÉCHEC 


Peut-on espérer aller plus loin? Il paraît en fait peu pro- 
bable que, chez un sujet équilibré, nous puissions percer le 
secret de sa présence à lui-même et aux autres. Chez certains 
sujets déficients, en revanche, on verra le rôle de la solitude 
dévié et diminué jusqu’à paraître négligeable. 


Le jugement clinique. 
En ce sens, l’échec final de l’investigation psychologique 


peut valoir comme un indice révélateur et prometteur. Inver- 
sement, le fait qu’un psychisme paraît, dans toutes ses carac- 
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téristiques importantes, accessible à notre investigation, équi- 
vaut déjà à une probabilité, soit de l’état pathologique du 
sujet, soit de l'insuffisance de nos méthodes. Un véritable 
inventaire de la personnalité ne peut être obtenu que chez un 
malade. Et seule, une conception mythologique de la psycho- 
logie parviendra à nous proposer des méthodes d'examen ap- 
plicables avec un égal succès, ou plus exactement avec une 
égale signification de l’échec, sur des sujets normaux et des 
sujets déficients. A la limite, le psychologue, désireux de s’as- 
surer du bon équilibre d’un sujet, cherchera à découvrir en 
quoi l’essentiel de sa personnalité doit lui rester inaccessible. 

Il se trouvera ainsi mieux prémuni contre le danger souvent 
signalé du jugement clinique. Car ici, le plus grand risque 
ne réside pas dans l'éventualité d’une erreur de diagnostic. 
C’est le jugement clinique fondé en toute certitude expérimen- 
tale qui arrive à compromettre notre sens de la personnalité. 
Par sa validité même, il bouche en quelque sorte notre pers- 
pective d’attente à l’égard de la présence personneile. 

Or, dans beaucoup de cas, la psychologie générale nous 
apparaît comme désireuse de se donner une base de jugement 
global, analogue au diagnostic de pathologie mentale. Géné- 
tique, sociale, caractérologique, analytique, l’étude du sujet 
normal tend irrésistiblement à une typologie qui n’arrivera 
à valoir qu’en tant que classification clinique. Pour autant 
qu’une typologie promet de nous faire comprendre ce qu'est 
et ce que fait notre interlocuteur, il ne sera plus question de 
sa personnalité. 


L’éclairage par Î "équivoque. 


Au terme de ces remarques, comment juger la prétention 
d'aboutir à une « notion » de la personnalité? Dans le but de 
saisir chez un sujet humain les grands traits caractéristiques 
de son conditionnement externe et interne, nous pouvons uti- 
lement procéder à des « examens de personnalité ». Mais 
disons en ce cas plus simplement qu’il s’agit d’une étude 
de psychologie individuelle. Par rapport aux facteurs de 
conditionnement, le fait de la présence personnelle restera 
marquée d’une irréductible incertitude. Chez chacun de nous 
cette présence apparaît comme précaire au mauvais et au bon 
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sens du mot. Jamais elle ne nous est garantie; jamais elle ne 
nous sera interdite. 

Comme on parle d’ambivalence à propos de nos attitudes 
affectives, on devrait parler d’équivoque à propos de notre 
personnalité. Équivoque des signes par lesquels semble se 
manifester l'existence personnelle; équivoque de notre atti- 
tude face à notre conduite personnelle comme à l’égard de la 
personnalité d'autrui. On n’est jamais témoin d’une présence ; 
on s’en défend. Tout ce que la psychologie dynamique nous 
apprend de la réciprocité des réactions affectives vaut en toute 
rigueur pour l'affrontement de l’être personnel. Il ne peut 
s'accomplir sans que nous ayons à surmonter une expérience 
d'insécurité. À cette expérience, chacun, psychologue ou non, 
fait face comme il peut. 

L'équivoque et l'instabilité caractéristique de nos contacts 
avec toute présence personnelle rendent-elles inutiles nos 
efforts d'examen et d’exploration du psychisme individuel ? 
Il n’en est certainement rien. Le simple fait de reconnaître le 
flottement de notre langage en ce qui concerne la désignation 
du sujet singulier vaut déjà comme une expérience significa- 
tive de l’être personnel. Que nous observions ensuite, chez 
un sujet donné, à quel point il se trouve investi par son sou- 
bassement biologique et sociologique, jusqu'où il est expli- 
cable en tant qu'individualité et en tant que personnage, et 
nous connaïtrons de lui bien plus qu’une apparence externe. 
D'ailleurs, l’intériorité de sa constitution intellectuelle et affec- 
tive que d’autres examens et l’entretien viendront nous révé- 
ler, n’est encore qu’une autre voie de pénétration des déter- 


minismes (pour une part organiques et sociaux) dans sa vie. 


psychique. 

Il ne faut pas conclure cependant que, susceptibles de la 
rendre impossible, les facteurs de conditionnement ne repré- 
sentent que des atteintes à la vie personnelle. C’est à partir 
des facteurs constitutifs de son existence que chaque sujet 
découvre ses tâches d’action et de présence. Biologiquement, 
socialement, mentalement solidaires de l'univers des faits, 
nous y avons quelque chose à faire. Hors du mystère de l’ac- 
tion divine, les esprits purs paraissent condamnés au désœu- 
vrement et à l’anonymat. Leur présence ne peut être qu’ennui 
sublime. 

De plus, les perspectives d'explication et de réduction que 
l'étude expérimentale révèle pour chaque sujet humain ne 


PER 
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représentent pas une simple mise en question de son être per- 
sonnel. Ces perspectives, j'allais dire ces promesses, d’absorp- 
tion dans le déterminisme jouent un rôle indispensable dans 
l'orientation de nos conduites actives. Nous ne sommes nous- 
mêmes qu’en réponse à une réelle possibilité d’auto-négation. 
Le courant déterministe trace sa voie À tout mouvement inter- 
venant à contre-courant. 

De ce fait, l’étude de la personnalité voit son effort polarisé 
par deux sortes d'échecs instructifs : l’échec de la personna- 
lisation chez le sujet grâce à quoi nous parvenons à expliquer 
son comportement ; l'échec de notre tentative d’explication qui 
(sauf erreur ou insuffisance technique) nous apporte un pré- 
cieux témoignage sur sa personnalité. Double perspective d’in- 
succès soit dans l’existence personnelle du client, soit dans le 
travail du psychologue qui suffit À fonder la raison d’être des 
examens psychologiques et, du même coup, à montrer dans 
quelles limites s’accomplit ce travail. L’échec vaut comme 
preuve de l’action; la conscience et la mise en valeur de 
l’échec témoignent d’une action responsable. 


L attente. 


Cependant, à parler de responsabilité, il se pose encore la 
grande question de savoir dans quelle mesure nous agissons sur 
le sujet, dès que nous cherchons à le comprendre. On ne peut en 
douter en effet : sur le plan psychologique, tout examen est in- 
tervention. Pour une part importante, le psychologue provoque 
les faits qu’il prétend explorer$. Faire ce qu’il est convenu 
d'appeler un inventaire de la personnalité signifie donc déjà 
s'engager sur la voie de la révision, sinon sur celle de la per- 
turbation. Il s’ensuit que ces examens, même sous leur forme 
la plus discrète, doivent obéir aux exigences fondamentales que 
nous impose tout acte psychologique. À bien nous entendre, 
on peut affirmer qu’il n’existe pas de séparation radicale entre 
un effort de compréhension et une véritable psychothérapie. 

De ce fait, les méthodes d’exploration comme de traitement 


8. Ce serait là un point à élucider par de plus longs développements. 
Nous y avons renoncé, puisqu’une telle étude porterait moins sur la 
« notion » de personnalité que sur la mise en œuvre des techniques 


d'exploration. 


\ 


178 PSYCHIATRIE ET PASTORALE 


reposent sur une même notion d'équilibre dont la probléma- 
tique recouvre exactement celle de la personnalité. Nous 
aurons, sur un plan mental, une vue plus nette de la santé 
lorsque nous saurons mieux en quoi réside et ce qui compro- 
met la présence personnelle. Comme le notait déja Freud, 
l’état pathologique et le psychisme équilibré se distinguent 
avant tout par l'investissement différent d’une même énergie 
psychique. Dans la personnalisation, nous avons donc à re- 
trouver un certain emploi d'énergie, et dans la personnalité 
l'instance d’où procède cet investissement, la source d’une 
finalité propre au sujet. L’être personnel se révèle dans la per- 
sistance d’un « sens » des dépenses énergétiques, grâce auquel 
le comportement humain prend la valeur d’une conduite. 

À toute situation personnelle d’un sujet correspond ainsi une 
économie particulière de son énergie psychique dans laquelle 
le psychologue ne peut manquer d'intervenir du seul fait de 
sa présence. À vouloir contrôler et limiter cette ingérence né- 
cessaire, on reconnaît à quel point l’effort d’abstention carac- 
térise les démarches d’une psychologie contemporaine que l’on 
ne cesse d’accuser de « viol et effraction ». 

Ouverture à l’incertitude, capacité d’abstention ne sont en 
fin de compte que les aspects d’une seule et même attitude 
fondamentale : l’attente. C’est elle qui crée à la fois le climat 
et l’organe de toute connaissance de l’être personnel. L’inven- 
taire des facteurs, l’exploration des conflits intrapsychiques, 
les perspectives d’explication — tout cet ensemble indispen- 
sable de démarches d’approche sert à exercer notre patience, 
à aiguiser notre attention, à approfondir notre interrogation. 
Nous apprenons à attendre autrui. La personnalité? Elle 
n’est autre que la présence qui, peut-être, viendra répondre 
à notre attente. Aucune « notion » n’y répondra à l’avance. 


GEORGES HAHN. 


L'INVESTIGATION 
PSYCHANALYTIQUE 
DES CANDIDATS 


Le recours au psychanalyste, dans le but de mieux connaî- 
tre les aptitudes ou les inaptitudes psychologiques à la fonc- 
tion sacerdotale ou à l’état religieux, pose aux responsables 
des vocations de réels problèmes. Les uns, par défiance envers 
une discipline qui leur paraît ne pas tenir compte des « fac- 
teurs surnaturels », et insister trop lourdement sur les « ins-_ 
tincts », répugneront à un tel recours, et maintiendront fer- 
mement leurs prérogatives en ce domaine. Les autres, avertis 
par l'expérience, et ouverts aux conditionnements psychologi- 
ques, peuvent être tentés de voir des problèmes partout, et 
de s’en remettre facilement à l’avis d’un tiers qu’ils estiment 
compétent. 

Il s’agit, en somme, de savoir ce que l’on peut demander 
au psychanalyste et attendre de lui dans la question du discer- 
nement des vocations. La question est d'autant plus actuelle 
que le psychanalyste, de son côté, ressent un certain malaise 
devant la demande qu’on lui adresse. Il arrive, en effet, trop 
souvent, que l’autorité qui lui envoie le candidat le considère 
avant tout comme un expert dont l'avis, sans être détermi- 
nant, pèsera pourtant d’un grand poids dans le jugement d’ad- 
mission ou de non-admission. Il s’agirait pour lui de pronon- 
cer à son niveau une sorte d’arrêt, à la suite d’une investiga- 
tion objective, fondant un diagnostic et un pronostic. 

Or, la position d'expert ne répond nullement à la conception 
que l’analyste se fait de sa fonction. Non pas qu'il puisse se 
dispenser, dans l'exercice de son art, de se faire une idée de 
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la personnalité qui vient le trouver et de ses chances d’évolu- 
tion; mais cette idée n’est là que pour orienter son travail, 
et elle reste soumise à la vérification de l'expérience : elle ne 
constitue pas une objectivation communicable à d’autres qui 
ne soutiendraient pas avec le sujet une relation du même type 
que la sienne. Le psychanalyste, comme tel, n’est pas d’abord 
un investigateur, mais un thérapeute. Quiconque recourt à lui 
est immédiatement situé gomme un sujet qui pose la ques- 
tion de son existence et de son devenir personnel, et qui 
demande aide pour reconnaître ses problèmes et pour les ré- 
soudre. La relation est thérapeutique d'emblée, même quand 
une thérapie en règle n’est pas instaurée. 

Dès lors, l’investigation est tout entière dominée, dans sa 
méthode et sa signification, par les règles d’un dialogue fondé 
d’une part sur l’accueil et l’intelligence des paroles du deman- 
deur, et d’autre part sur le sentiment éprouvé par celui-ci de 
pouvoir tout dire, parce que rien ne sera jamais utilisé contre 
lui, et ceci même s’il ne dit pas tout d'emblée. Dans la mesure 
où l’analyste est un expert — au sens courant du terme — il 
déchoit de cette situation d’interlocuteur privilégié pour deve- 
nir un examinateur dont dépend le sort de la candidature. On 
sait assez quelles sont en ce cas les réactions de l’examiné. 

Si le rôle de l’expert ne convient pas à l’analyste, que peut- 
on attendre de lui? Il est impossible de répondre à une telle 
question tant que le recours à ce dernier se fonde sur les 
seules questions que les autorités responsables se posent au 
sujet du candidat, et qu’on reste dans une perspective de sélec- 
tion. C’est le moment de se rappeler qu’il n’y aurait pas de 
demandes posées à propos du sujet s’il n’y avait d’abord la 
demande de ce dernier. C’est, pensons-nous, dans la mesure 
où l’on prendra au sérieux la demande du candidat, et qu’on 
en introduira le poids et le sens dans la partie qui se joue 
entre les responsables ecclésiastiques et le psychanalyste, que 
l’on pourra préciser le sens de la question adressée À ce der- 
nier. Dans la mesure, en effet, où le sujet qui adresse à 
l’Église sa demande immédiate, est amené par les questions 
de l’Église à mettre en question cette demande, la demande 
qui sera adressée au spécialiste sera la sienne, aussi bien que 
celle de l’Église. Dès lors le psychanalyste cessera d’être en 
position d’expert pour jouer le rôle qui est le sien, et contri- 
buer, pour sa part, à aider le sujet à poser ses problèmes et 
ses questions. Demande du sujet à l’Église, demandes de 
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l’Église au sujet, demandes conjointes de l'Église et du sujet 
au spécialiste, c’est dans l’articulation de ces trois termes que 
se trouve la solution au problème posé. 


* 
*X *X 


La demande immédiate du sujet porte sur l'admission au 
séminaire ou au noviciat. Il s’agit pour lui d’un objectif à 
atteindre. Il désire assumer la fonction sacerdotale, ou l’état 
religieux, ou les deux à la fois. I1 dit qu’il est appelé, que 
telle est sa vocation. Il évoque « la volonté de Dieu ». 

Mais cette demande n’épuise pas le sens de la démarche du 
sujet. Celui-ci désire, certes, une réponse positive, mais il ne 
peut éliminer l'hypothèse d'une réponse négative. A partir 
du moment où il va trouver l'autorité ecclésiastique ou reli- 
gieuse, son sentiment subjectif d’être appelé est mis en ques- 
tion. L’évocation qu'il fait de « la volonté de Dieu » se 
dévoile dans son ambiguïté. Le candidat interroge. Sa de- 
mande est une question adressée à un interlocuteur. 

Soit, dira-t-on. Ceci ne fait que rappeler la doctrine cons- 
tante concernant le rôle de la reconnaissance de l’Église dans 
la vocation. C’est le oui ou le non de l’Église qui donneront 
le sceau de l’authenticité à l’attrait du sujet. 

On ne peut s’en tenir là. Quand un sujet pose la question 
de l’orientation de toute sa vie, il est concerné dans son inti- 
mité dernière. Il interroge toujours sur lui-même. Sa question 
va plus loin que sa demande explicite. On ne peut l’enclore 
dans une formule de ce type : « Ai-je les aptitudes ou non? » 
Il faut comprendre qu'il y est engagé dans la totalité de son 
être, et qu’il s’agit toujours d’un « qui suis-je? ». Dans une 
vie de jeune homme ou de jeune fille, la démarche dont nous 
cherchons le sens a toujours le caractère d’un événement ma- 
jeur. D'où le poids, et j'allais dire le caractère tragique, de 
la question posée. Comment, dès lors, l'autorité pourrait-elle 
penser qu’elle en sera quitte avec un « oui » ou un « non », 
À la suite d’une investigation froide et « objective »? Qu'elle 
le veuille ou non, à partir du moment où elle accepte qu’une 
telle question lui soit posée à l’intérieur même de la demande 
immédiate, elle prend la responsabilité d’y répondre, c’est-à- 
dire finalement d’aider le sujet à se trouver et à se recon- 
naître. Elle est engagée avec lui dans une recherche. 

Le rôle de cet interlocuteur privilégié qu’est le responsable 
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de la vocation ne saurait donc se borner au prononcé d’une 
sentence, surtout si celle-ci s'oriente vers la négative. Ayant 
pris en charge le sujet, en engageant avec lui le dialogue, il 
doit l'aider à se poser plus clairement les problèmes d’où 
surgit sa demande, et l’amener, si besoin en est, à recourir 
à plus compétent que lui. L'appel éventuel au spécialiste n’est 
donc pas quelque chose de surajouté à la rencontre candidat- 
autorité. Il est impliqué dans la question posée par le sujet, 
dans une démarche dont la demande immédiate n’est qu’un 
aspect ambigu. 

Quand et comment le sujet sera-t-il amené à poser la ques- 
tion d’un recours au spécialiste ? 


Le lieu de cette question ne saurait être autre que le dia- 


logue même du candidat et de l’autorité ecclésiastique ou reli- 
gieuse. Au sujet qui articule sa demande immédiate, l’auto- 


rité répond par une mise en question. Elle interroge et s’in- | 


terroge sur la valeur d’une telle demande. Le sujet sait-il 
ce qu’il demande? Reconnaît-il la portée et la signification de 
l'engagement qu'il désire? S’engage-t-il en vérité dans sa 
demande ? Celle-ci portant sur la fonction sacerdotale ou l’état 
de vie religieux, c’est de la reconnaissance par le sujet de ce 
que requiert cette fonction ou cet état, de son engagement de 
sujet dans la réponse à la demande de l’Église, qu'il s’agit 
essentiellement. Nous ne pensons donc pas que l’autorité qui 
a charge du discernement spirituel ait d’abord à se poser 
d’autres questions que celles qui concernent l’objet même de 
la demande. C’est en restant dans son rôle, mais en le rem- 


plissant jusqu’au bout, que l'autorité ecclésiastique ou reli- | 


gieuse opérera le discernement qui lui est propre. Elle a dans 


la théologie, et dans l’expérience spirituelle, tout ce qu’il faut | 


pour répondre à la question posée. 

Il se peut que le responsable de la vocation ne soit pas 
immédiatement apte à opérer ce discernement. Celui-ci peut 
être gêné par quelque obstacle provenant de la personnalité 


propre de celui qui accueille le candidat. Le sens théologique | 


et spirituel ne joue pas toujours seul dans la réponse donnée! 
Un affinement et une purification s’imposent, voire une forma- 
tion spécifique qui ouvre les yeux à ce qu’il faut voir, et les 
oreilles à ce qu’il faut entendre. Il n’en reste pas moins que 
les questions posées ici sont d'ordre spirituel et théologique. 

Il serait temps d'étudier plus profondément les critères de 
ce discernement spirituel, à partir de la fonction sacerdotale 
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dans sa signification et ses exigences, et de l’état religieux à 
assumer dans telle congrégation; à partir aussi de la « pro- 
fession » chrétienne, dans la totalité du mystère auquel elle 
introduit le sujet. En amenant le candidat à faire le récit de 
l’histoire de sa vocation et de sa vie chrétienne, on dispose 
dans son discours même, dans la façon dont il s'exprime, 
dans ses silences, dans sa gêne, de tous les éléments requis 
pour opérer le discernement et poser les questions qui amènent 
au jour les données significatives. 

Dans notre expérience de psychologue auprès soit des can- 
didats, soit des séminaristes ou religieux qui nous étaient 
envoyés à la veille d’un engagement, nous n’avons pas ren- 
contré un seul cas où un discernement spirituel bien fait ne 
serait parvenu à mettre en doute, à son niveau même, la va- 
leur de la demande du sujet. Le problème qui se pose aux res- 
ponsables des candidatures ne nous semble pas être d’abord 
celui de l’acquisition de connaissances psychologiques qui les 
mèneraient à poser la question sur le terrain de la pathologie; 
qui n’est pas le leur, mais plutôt celui d'une formation au dia- 
logue et au discernement sur le plan spirituel. Qu'’une certaine 
psychologie puisse y contribuer, nous ne le contestons guère, 
mais elle le fera dans la mesure où elle aidera justement le 
prêtre ou le religieux à purifier son approche propre de tous 
les obstacles psychologiques qui viennent la contaminer. 

Bien loin par conséquent que l'autorité ecclésiastique ou 
religieuse ait à démissionner devant le spécialiste, elle a, au 
contraire, à reprendre confiance en ses méthodes et à se for- 
mer à les appliquer. 

Si les questions de l’autorité se posent sur le plan spirituel, 
c'est aussi sur ce plan que le sujet est amené à se mettre en 
question, et à douter de sa demande. Il reconnaît, que quelque 
chose n’est pas clair dans sa démarche. Il peut même aller 
jusqu’à avouer avec soulagement qu'il ne demande au fond 
qu’à vivre d’une vie laïque. Sous la demande immédiate, l’au- 
thentique demande du sujet portait sur la reconnaissance de 
son désir de vivre dans le monde. 

Mais il est d’autres cas où le dialogue mène à un état de 
perplexité. Le sujet, amené à reconnaître que « la vocation » 
dont il se croyait assuré pose des problèmes auxquels il ne 
pensait pas, ne voit cependant pas tomber son sentiment sub- 
jectif. Il est en conflit. Il n’est pas rare d’ailleurs que ce 
conflit se manifeste d'emblée sous la forme de la double impos- 
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sibilité de renoncer à l’idée de la vocation, et de s’engager 
dans la vocation. L'existence d’un tel conflit, irréductible à 
toute tentative de détermination rationnelle, pose le problème 
d’une demande qui ne parvient pas à s’articuler, de problèmes 
qui demeurent plus ou moins inconscients. 

C’est alors que se pose la question du recours au spécialiste. 

Cette question, ce n’est pas seulement l’autorité qui la pose, 
c’est aussi le sujet, dans la mesure justement où le progrès 
même du dialogue spirituel l’a mené à cet état de perplexité 
qui le met en question, sans qu’il sache exactement de quoi 
il s’agit. Comme nous l’avons dit, il s'agissait, au départ, de 
lui-même. La question était déjà posée implicitement de recon- 
naître ce qu'il était, ce qu'il voulait, au-delà même de sa 
demande explicite. Et voici que cette question s'impose main- 
tenant dans le trouble et le conflit. Non seulement elle est 
irrésolue, mais elle n’est même pas clairement posée. 

Le recours au psychanalyste n’est alors que l’appel à celui 
qui, par discipline et par expérience, est plus capable que l’au- 
torité d’aider le sujet à articuler sa demande encore incons- 
ciente, et à se poser les questions qui l’habitent. L'autorité 
n’a pas démissionné, mais au contraire, elle achève de répon- 
dre au sujet, en l’amenant à recourir à qui peut promouvoir la 
réponse. On le voit donc, l’appel au spécialiste concerne moins 
l’investigation que la meilleure élucidation par le sujet de ses 
problèmes. Mais ce recours ne prend son sens que si le dia- 
logue du candidat et de l’autorité a pris en considération non 
seulement la demande immédiate du sujet, mais aussi sa de- 
mande implicite, que si le responsable de la vocation a dépassé 
le plan de la sélection pour entrer dans celui de l’aide en vue 
de l’élucidation spirituelle, et de tout ce qui commande celle- 
ci. On ne recourt pas au psychanalyste comme on recourt au 
médecin de médecine générale pour en obtenir des renseigne- 
ments. On fait appel à lui en vue d’un dialogue au cours du- 
quel un sujet, en proie à des conflits qui sont ressentis comme 
s'imposant dans l’extériorité, est amené à reconnaître qu’il 
s’agit de lui et des problèmes qu’il se pose. 

L'autorité ecclésiastique ou religieuse et le psychanalyste 
interviennent donc en collaboration, avec le consentement du 
sujet. Le premier en restant strictement dans son rôle, mais 
en assumant pleinement celui-ci, a préparé la voie au second 
qui prend maintenant le relais. On peut d’ailleurs concevoir 
qu’une collaboration de ce type puisse s’instaurer chaque fois 
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qu’au niveau spirituel se manifeste un conflit qui pose la ques- 
tion d’un problème inconscient. 

À la rigueur, il ne serait même pas nécessaire que le psy- 
chanalyste communiquât à l'autorité une conclusion, aussi 
brièvement formulée qu’elle fût. Le sujet devrait être capable 
d'assumer lui-même le résultat des entretiens, et de le présen- 
ter. Le seul cas où une communication de résultats puisse se 
passer du consentement du sujet est celui où le dialogue est 
impossible, parce que la mise en question est inexistante, 
comme il arrive chez les paranoïaques. Il s’agit 1à d’une con- 
tre-indication formelle. Entre le consentement total du sujet 
qui « a compris » et le consentement quasi arraché de celui qui 
« pressent », mais répugne à aller plus loin, s’étage toute la 
gamme des positions possibles chez le sujet, et s’introduit la 
nécessité d’une déclaration de contre-indication, fondée sur le 
diagnostic et le pronostic que l’analyste a pu porter au niveau 
qui est le sien. Un élément d’expertise entre alors dans la 
partie qui se joue. Mais il faut savoir que celui-ci marque tou- 
jours les limites d’un dialogue qui n’a pas pu se déployer suff- 
samment. C’est toujours faute de pouvoir remplir son rôle en 
plénitude que l’analyste s’y résoudra. L’expertise n’est jamais 
qu’une conclusion de 1’ « autre » qu'il est pour le sujet ; alors 
que sa visée va toujours à ce que le candidat conclut lui- 
même. 


* 
%k * 


Nous n'avons pas parlé dans ces pages des « aptitudes psy- 
chologiques » à assumer la vocation. C’est que celles-ci, ou 
les inaptitudes correspondantes, n’existent que pour «l’autre » 
du sujet, et s’inscrivent dans la perspective de l'expertise et 
du diagnostic. Or, nous avons voulu restaurer la considéra- 
tion du sujet et de sa demande, seule capable, pensons-nous, 
de permettre une articulation correcte du problème du recours 
À l'analyste et de situer exactement son intervention, sans 
nuire à la responsabilité de l'autorité ecclésiastique ou reli- 
gieuse. . 

En montrant que l'expertise naît d’un échec du dialogue, 
nous n’entendons pas pour autant en contester la légitimité. 
Celle-ci repose finalement sur la considération du bien de 
l'Église, des fidèles et de la congrégation religieuse (ce qui 
n’exclut nullement la prise en considération du bien du sujet, 
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même si celui-ci ne reconnaît pas ce bien). Une société a le 
droit et le devoir de n’admettre en son sein que des membres 
qui peuvent assumer ses fins. C’est assez dire que nous admet- 
tons en théorie et en pratique que l’autorité puisse imposer sa 
décision, même si le sujet ne s’y résigne que contraint et forcé. 
Mais le problème que nous avions à traiter concernait juste- 
ment la collaboration de celui qui, par métier, est axé sur le 
sujet, sur ses problèmes et sur sa demande. C’est cette colla- 
boration qui fait question, pour l'analyste, aussi bien d’ail- 
leurs que pour le père spirituel qui, lui aussi, cherche à aider 
le sujet à se comprendre. Nous espérons ne pas avoir trop 
embrouillé le problème en cherchant à le poser et en indiquant 
des éléments de solution. 


Louis BEIRNAERT. 


L’'APOSTOLAT DE L'ENSEIGNEMENT 
ET LA VIE RELIGIEUSE” 


Il choisira parmi les peuples lointains 

une nation qui sera comme un signal pour les autres. 
En sifflant il l'appelle des extrémités de la terre, 

et la voici, prompte et légère, qui arrive. 


Nul d’entre eux n’est faible ni fatigué, 

nul n’est endormi ni assoupi, 

nul n'a son baudrier dénoué de ses hanches, 
nul n'a la courroie de ses sandales rompue. 


Ses flèches sont bien aiguisées, 
ses arcs sont bien tendus. 


(ISAÏE V, 26-28.) 


Au début de cette conférence où nous essaierons de déter- 
miner la place de l’apostolat par l’enseignement dans la vie 
religieuse, il serait peu réaliste, je crois, de ne pas admettre 
franchement que c’est là — un peu — une source d’inquiétude 
pour la plupart d’entre nous. Or quand nous considérons 
notre enseignement avec crainte ou méfiance, il cesse d’être 
pour nous de l’apostolat et nous le qualifions d’activité exté- 
rieure où autre expression similaire. Cette réserve à son égard, 
ne vient certes pas d’un manque de bonne volonté; c’en est 
un excès, au contraire. Nous voulons offrir à Dieu un don 
parfait et avons du mal à intégrer dans notre vie d’Épouses 
du Christ, le caractère et les exigences d’une profession mo- 
derne aussi absorbante. 

Quels sont les indices de cette méfiance à l’égard de l’ensei- 
gnement ? Le premier, ce sont les mises en garde. Mais il y 
a mises en garde et mises en garde, vous le savez. Par 


* Conférence donnée au Mental Health Institute, The College of 
St. Catherine, St. Paul, Minnesota. 
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exemple, si vous déclarez : Je vais chez le dentiste et qu’une 
de vos Sœurs vous dise : Surtout prenez de l'argent pour 
l’autobus, ou encore : Attention, l’autobus a changé de parcours, 
vous lui serez reconnaissante. Mais si, sans rime ni raison, 
cette Sœur, d’un ton sévère vous recommande N'allez pas 
en profiter pour flâner! vous tomberez de votre haut. Même 
si vous ne cédez pas au premier mouvement et lui répondez 
avec suavité : Ma Sœur, telle n’est pas mon intention! vous 
seriez vite déroutée de l’entendre réitérer la même admonition 
à chaque sortie. Vous répéteriez toutes les fois que telle n’est 
pas votre intention, le ton devenant de plus en plus agressif 
et exaspéré, — jusqu’à vous demander s’il y a en vous quel- 
que chose qui ne va pas, où — pis encore — si les petites 
flâneries ne sont pas choses coutumières aux Sœurs. 

Il en est parfois ainsi en ce qui regarde l’enseignement. 
Vous dites : Je suis bien contente d’avoir la cinquième cette 
année! et voici ce que vous répondent les livres, les revues de 
spiritualité, les sermons et, au bout de quelque temps, votre 
propre conscience, toute perplexe : Surtout n'oubliez pas que 
vous êtes avant tout une religieuse! Bien sûr, vous n'aviez 
aucune intention de l’oublier.. Si la mise en garde avait été 
constructive, si on nous avait dit : Vous allez vous occuper 
de la cinquième ?... Il vous faudra beaucoup prier pour réaliser 
tout le bien que vous aurez à y faire. C’eût été alors pour 
nous un encouragement, non une source de crainte. En réa- 
lité c’est bien le sens de la plupart de ces « mises en garde », 
même formulées en d’autres termes. Parfois elles l’expriment, 
cet encouragement, mais nous sommes déjà inquiètes et nous 
ne pouvons plus le saisir. 

Quelque temps après — et cela est arrivé à des milliers de 
religieuses comme le révèlent les statistiques — l'inquiétude se 
précise : il y a quelque chose, sinon d’incompatible, du moins 
de presque impossible, à être à la fois une bonne religieuse 
et un bon professeur. La bousculade et la tension de notre vie 
ne font que confirmer cette impression. Nous en venons à 
imaginer la vie intérieure et la vie active comme s’équilibrant 
sur la balance d’une justice divine aveugle, où tandis que 
l’une monte, l’autre descend. Souci ou tension, nous ne pou- 
vons les supporter indéfiniment. Ou bien nous concluons alors 
que l'idéal si beau de notre noviciat est impraticable et nous 
contentons d’être de bons professeurs — en fait nous finissons 
par n’être ni l’un, ni l’autre. Ou bien nous posons des limites 
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à notre intérêt et à notre amour de l’enseignement, et c’est 
notre apostolat qui en souffre. 

L’apostolat des Sœurs enseignantes s’en ressent-il ?... Nous 
avons fait des merveilles. Dieu sait que nous n’avons pas été 
paresseuses, et que nous ne le sommes pas. Pourtant ceux qui 
soupèsent faits et chiffres y trouvent matière à un divin mé- 
contentement. Nos écoles se sont accrues de façon phénomé- 
nale, mais que doit penser le Bon Pasteur, lui qui a laissé là 
les quatre-vingt-dix-neuf brebis parce qu’il ne pouvait souffrir 
l’absence d’une seule, — que doit-il penser de ce qu’un enfant 
baptisé sur deux, dans les classes élémentaires, et deux sur 
trois dans les classes secondaires, se trouvent dans les établis- 
sements de l’État ? 

Bien sûr, c’est là un facteur quantitatif — mais il s’agit 
d’âmes — aussi nous ne pouvons le dédaigner. De plus ceux 
qui nous aiment — non pas nos ennemis mais nos amis — 
nous font remarquer que nous pourrions faire davantage. Ils 
disent que nous ne donnons pas toute notre part — et j’in- 
siste, strictement notre part — de chefs et de savants. Notre 
enseignement n’a pas encore réussi — tant s’en faut — à 
imprégner la vie de nos diplômés des principes et des direc- 
tives sociales, tracés par les papes. Nous avons à peine effleuré 
ce que pourraient faire nos écoles pour la formation des cadres 
et des membres de l’Action catholique. 

Bien des raisons, certes, expliquent cet état de choses. Mais, 
en ce qui concerne nos Sœurs enseignantes, je voudrais en 
trouver la racine même. Ce n’est pas le manque de ressour- 
ces : on peut toujours pousser Dieu à multiplier les pains. Ce 
n’est pas notre manque de générosité : les religieuses améri- 
caines sont des femmes nobles et généreuses qui veulent tout 
donner, à condition de savoir ce que tout veut dire. Si, dans 
notre apostolat nous n’avons pas fait plus pour Dieu et pour 
les Âmes, je me demande si la cause profonde n’en est pas la 
peur : nous ne savons pas jusqu'où peut aller notre don, ni 
avec quelle ardeur nous jeter à la tâche. 

Pourquoi cette incertitude ? Cette peur ? Elles ont bien des 
causes. Rien à blâmer en particulier, assurément, ni personne. 
Mais plusieurs lignes convergentes de causes sont venues 
diminuer notre ardeur et notre confiance en la valeur sancti- 
fiante des œuvres auxquelles nos instituts se sont voués à 
leur fondation. Citons-en quelques-unes. D'abord les religieu- 
ses dites actives sont de nouvelles venues dans l’Église pour 
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qui le temps se rythme par siècles. Bien souvent nous avons 
emprunté aux contemplatives, règles, coutumes et spiritua- 
lité, empilant notre travail sur le tout. Mais les activités d’un 
monastère contemplatif ne servent qu’à meubler les interval- 
les, comme on les appelle, entre les divers temps de l’Opus 
Dei, le réel travail de Dieu. Qu'un moine, au désert, tresse 
des paniers le lundi, et les défasse le mardi, cela n’a guère 
d'importance. Qu’un chartreux bine des radis ou arrose des 
soleils, l’apostolat ne s’en ressent pas directement. C’est pour- 
quoi il y a danger pour nous d’assimiler nos heures de classe 
ou d’études à des activités séparées des exercices spirituels. 

D'autre part nos communautés sont de fondation assez 
récente dans l’Église, et plus encore dans notre pays. Nous 
comptons plus d'établissements primaires que de secondaires ; 
beaucoup ont connu des temps héroïques. Si donc les membres 
du sexe que vous savez, sont déjà enclins à se méfier des 
femmes et à les penser bonnes tout au plus à catéchiser les 
petits enfants, les conditions de notre croissance semblent 
leur donner raison. Les retraites auraient pu nous expliquer 
le sens de notre travail et comment l'intégrer dans notre vie. 
Elles y ont souvent manqué : ou bien les prédicateurs eux- 
mêmes n'étaient pas des enseignants, ou bien ils ignoraient 
notre problème. Si déjà, comme on nous en fait grief, les 
catholiques sous-estiment, en général, la culture intellectuelle, 
on peut s’attendre à trouver la même tendance, aggravée, 
lorsqu'il s’agit de religieuses qui risquent de perdre leur voca- 
tion à poursuivre des diplômes. Il est difficile de séparer l’étude 
de l’enseignement : étude avant, pendant, étude perpétuelle — 
mais l’étude peut être source d’orgueil; et l’enseignement a 
souffert de ce rapprochement entre l’étude et une occasion de 
péché. 

Il y a aussi des malentendus théologiques et philosophiques. 
Le mot fin aurait dû nous mettre en garde, mais les expres- 
sions première, et seconde appliquées aux fins de nos instituts, 
ont souvent été traduites par importante et sans importance 
ou même — Dieu nous en garde! — pas inoffensive et dange- 
reuse. Il y avait tendance à croire qu’on peut tout réaliser 
- par la prière, qu’il est plus important de prier pour les enfants 
que de leur faire la classe, et par suite, qu’on ne doit pas sur- 
faire la valeur de l’enseignement. Après tout les enfants, leurs 
parents, le milieu paroissial, c’est « le monde »! Et l’on doit 
être prudent! Et puis n'est-ce pas Dieu qui fait tout ? Alors! 
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Pourquoi tant d’agitation dans notre travail, tant de prépa- 
ratifs compliqués pour de pauvres entreprises qui, de toutes 
façons, ne donnent aucun résultat ? Au fond, en chacun de 
nos actes, seule importe l'intention. Balayer le plancher avec 
amour est plus méritoire que d'enseigner les attributs de Dieu 
avec l’orgueil d’un philosophe. (Jamais on ne vous cite l’exem- 
ple d’un professeur de philosophie qui lui aussi aurait beau- 
coup d’amour : ainsi vous ne saurez jamais la valeur comparée 
de ces mêmes actes, faits avec un amour égal.) Les religieuses 
ont parfois une moralité d’intention qu’Abélard canoniserait 
plus facilement que saint Thomas! Elles oublient ou ignorent 
qu'il y a trois déterminantes morales et que malgré toute sa 
patience devant nos tâtonnements, Dieu n’accordera jamais 
le plus petit mérite à un acte mauvais accompli avec les plus 
saintes intentions du monde ; que d’élire sciemment une œuvre 
à valeur objective moindre, alors qu’on a la possibilité d’en 
choisir une autre objectivement supérieure, est incompatible 
avec un amour avide du meilleur pour le Bien-Aimé. 

Ora et labora est une devise familière aux religieuses et la 
fidélité que mettent à la vivre nos Sœurs américaines est une 
source d’admiration pour tous ceux qui les connaissent. Mais 
elles ont une propension à interpréter labora comme une invi- 
tation avant tout à laver la vaisselle, ensuite seulement à ensei- 
gner et pas du tout à étudier, ce qu’elles considèrent comme 
une façon bizarre de se reposer. Par contre si vous leur parlez 
d’apostolat, elles vous diront sans doute que d’après leurs lec- 
tures, l’apostolat est chose magnifique, mais qu’il convient de 
beaucoup prier et de se sanctifier avant de trop s’en mêler. 
Autrement vous risquez de tomber dans l’activisme. Et, de 
se sanctifier, Dieu sait si cela prend beaucoup de temps! 

En tout cela il y a tendance à oublier que, lorsque nous 
avons des devoirs envers les autres à titre de justice commu- 
tâtive — et en tant que professeurs nous en avons vis-à-vis 
de nos élèves — leur accomplissement méritoire dépend en fait 
de notre degré de charité, mais leur nombre et leur impor- 
tance sont indépendants de l’approfondissement de notre vie 
intérieure. Les Supérieurs de communautés actives, spéciale- 
ment d’enseignantes, s'entendent souvent confier par leurs 
Sœurs que, peut-être, il aurait mieux valu pour elles, qu’il 
eût été plus facile et plus sûr d’entrer dans un ordre contem- 
platif; certaines doutenf même qu’on puisse mener parfaite- 
ment notre vie. Elles ont médité sur Marthe et Marie : quand 
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elles songent à cet épisode, c’est toujours Marthe qui fait la 
classe. Or Notre-Seigneur dit : Marie a choisi la meilleure 
part. Elles oublient que de savants théologiens sont en désac- 
cord sur le sens réel de ce passage, alors qu’on ne trouve pas 
semblable ambiguïté dans le texte : C’est à cela que les hom- 
mes vous reconnaîtront pour mes disciples, que vous vous 
aimez les uns les autres. 


Jusqu'ici cette conférence n’a été qu’une triste litanie, mais 
je vous promets que désormais c'en est fini d’être triste : nous 
ne parlerons plus, avec Isaïe, que des flèches acérées dont 
nous disposons pour le bon combat et de la joie à répondre à 
l’appel du Seigneur. 


Certes nous n'avons pas toutes été victimes de ce discrédit 
jeté sur l’enseignement, ni souffert de toutes les circonstances 
que je viens d’énumérer. Il en est peut-être qui ont la chance 
d’en connaître peu par expérience. Mais si parmi tous ces 
exemples, vous avez reconnu, ne serait-ce qu’une note fami- 
lière, volontiers vous remercierez avec moi cette Université 
d’avoir choisi l’apostolat comme thème de cette session. Elle 
est même à remercier doublement puisqu'elle nous donne occa- 
sion de regarder l’enseignement comme valant la peine d’une 
considération particulière durant cette semaine où nous allons 
réfléchir et prier ensemble sur les moyens propres à approfon- 
dir notre spiritualité et à la transmettre ensuite à celles qui, 
chez nous, dépendent de nous. 

S'il y a une difficulté à considérer les œuvres auxquelles 
se consacrent les Sœurs comme un réel apostolat, cette diff- 
culté augmente, si possible, quand il s’agit de l’enseignement. 
Peut-être les organisateurs de cet Institut ont-ils choisi une 
femme pour l’exposer, afin de présenter le problème du dedans 
pour ainsi dire. 


Et maintenant, l'esprit de ces conférences comme le contexte 
où elles s’insèrent sont ceux-là même qu’indique le grand 
mouvement lancé en 1950 par le Saint-Père et la Sacrée Con- 
grégation des Religieux, mouvement qui s’est continué pen- 
dant ces sept dernières années et s'intitule, vous le savez, 
Rénovation et adaptation des états de perfection. Mots bien 
hardis et neufs en 1950, mots encore hardis et neufs aujour- 
d’hui. Laquelle d'entre nous aurait osé les prononcer À cette 
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époque, ou même maintenant, si Rome n’avait donné le 
branle ? Mais l'interprétation que Rome en propose, voilà 
bien qui témoigne d'une sagesse inspirée, fort au-dessus de 
la nôtre. En effet les mots mêmes qui nous pressaient à aller 
de l’avant, à avoir du courage, largeur de vue et compréhen- 
sion du monde actuel, à nous adapter au besoin et à le faire 
avec confiance — ces mots mêmes nous aidaient À discerner 
l'esprit qui devait présider À notre adaptation et à notre renou- 
vellement. Peut-être vous en souvient-il, on nous demandait 
de remonter à nos fondateurs et fondatrices, d’étudier leur vie, 
de méditer sur leurs exemples et de prier, pour ensuite recher- 
cher, non comment ils avaient résolu les problèmes de leur 
époque, — mais comment ils solutionneraient la crise de notre 
temps, s'ils se trouvaient aujourd’hui parmi nous. 


Eh bien! Appliquons ce critère, non aux catéchistes kéryg- 
matiques du temps des Pères de l’Église, ou au magistère de 
l’époque de saint Augustin ou de saint Thomas, mais à l’apos- 
tolat de la religieuse enseignante aux U.S.A. Qu’attendraient 
de nous nos fondateurs et fondatrices ? 


D'abord qui étaient-ils ? Il serait intéressant de remonter 
aux origines de chaque congrégation et d’y voir se répéter la 
même belle histoire. Au début, un homme ou une femme, à 
l'âme grande, aux vues larges, aux intuitions prophétiques, 
avides de secourir des Âmes dont nul ne venait soulager les 
besoins physiques ou spirituels, et réalisant petit à petit un 
appel de Dieu à faire quelque chose pour autrui. Nos Mères 
fondatrices n'étaient pas femmes À édifier premièrement leur 
sainteté puis à chercher autour d’elles de quoi s’occuper, quel- 
que chose qui ne les absorberait pas trop... Tantôt elles se 
mettaient simplement à faire ce à quoi elles se sentaient appe- 
lées. Tantôt elles groupaient d’autres femmes qui les aïdaient 
au même travail; et ce n'étaient pas du tout des religieuses. 
Puis leur vint l’idée que jamais elles ne pourraient mener à sa 
perfection l’œuvre qu’elles brûlaient de réaliser pour Dieu si 
elles ne fondaient d’abord une famille religieuse. Qu'est-ce que 
fonder une congrégation ? C’est grouper des religieuses en 


vue d’une tâche. Et cela veut dire aussi, paradoxalement, 


que nos fondatrices avaient compris que jamais tâche aposto- 
lique n’est si bien faite que par qui vise Dieu d’abord, et non 


pas la tâche. 
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Pourquoi donc ? Parce que toute œuvre de charité doit avoir 
un motif. Par exemple la philanthropie. Mais la philanthropie 
n’est ni assez forte, ni assez durable, ni assez solide, pour 
assurer l'œuvre envisagée. Celle-ci exige l’amour. Et la vertu 
de charité est une : que nous aimions Dieu ou le prochain, 
nous aimons pour l’amour de Dieu. Bien entendu, quand nous 
disons aimer notre prochain pour l’amour de Dieu, ce n’est 
pas un simple dire, c’est un fait. Dieu d’abord. Remarquez-le 
bien : l’amour de Dieu n’est pas pour nous un moyen efficace 
d'aimer le prochain. Ce serait tout mettre à l’envers, et ce 
serait grave. Nous accomplissons les œuvres de notre aposto- 
lat pour l’amour de Dieu. Or une fondatrice qui par un brûlant 
amour de Dieu se sera jetée dans une forme d’apostolat ou 
une autre en viendra à comprendre que seul pareil amour per- 
mettra à ses filles de continuer la tâche commencée. Elle éta- 
blira donc les conditions les plus favorables pour aimer Dieu 
sans entraves, et constatera du même coup qu’elle a fondé 
une nouvelle communauté religieuse. Ainsi nos fondatrices, 
parties d’une œuvre ou d’un besoin, ou d’un idéal apostolique, 
ne voyaient rien d’étrange en composant leur règle, à écrire 
en toute première page que l’œuvre était secondaire et que 
la tâche première de la congrégation était d’aimer Dieu. 

Elles ne comprendraient pas notre peur d’un apostolat pour 
lequel elles ont tout risqué, souffert, combattu et parfois 
donné leur vie. Saint Ignace déclare qu’il n’admettra pas dans 
la compagnie un candidat venu seulement en vue de travailler 
à sa perfection personnelle : la Société avait été établie pour 
sauver les Âmes!. Saint Vincent eut à choisir pour ses filles, 
entre le service des pauvres pour lequel il les avait fondées, 
et l’unique forme de vie religieuse féminine admise à cette 
époque. Il préféra renoncer À celle-ci; toute Fille de Charité 
fut dressée à répondre aux curieux qu’elle ne portait pas de 
voile et que, de quelque nom qu’on la désignât, elle n’était 
point religieuse. Aujourd’hui, elles sont 45 000 — le groupe- | 
ment religieux le plus nombreux dans toute l’Église. Récem- | 
ment encore un moraliste bien connu affirmait que l'idéal | 
chrétien est incarné par la Sœur de Charité? 

Quand nos fondatrices ont écrit en tête de notre règle que | 
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nous devions tendre à la perfection, elles étaient loin de son- 
ger à un perfectionnement individuel et égocentrique. Elles- 
mêmes avaient vécu de la vertu qui lie toutes les autres et 
entendaient bien ne pas nous voir perdre de vue ce facteur 
de force unifiante qu'est la Charité. 

Celles d’entre nous qui ont charge d’enseigner aux autres 
les bases de la vie religieuse, et nous toutes, quand nous médi- 
tons sur la réponse à donner au Ad quid venisti ? de saint 
Bernard, nous ferions bien de relire l'exposé de saint Tho- 
mas, si simple et si clair, sur ce qui vient en premier et 
pourquoi ÿ. 


Nous cherchons la perfection de la vie spirituelle, dit-il. 
Elle consiste principalement dans la charité. Elle se mesure 
à la charité. La charité est facilitée par les conseils. Les 
conseils sont sauvegardés par les vœux. Les vœux sont stabi- 
lisés par un nouvel état de vie. Dans cet état de vie nous nous 
livrons à certaines œuvres, fixées par la règle. Quelles qu'elles 
soient, ces œuvres sont des actes de charité. Orientée directe- 
ment vers Dieu, l’œuvre de la Communauté est la contempla- 
tion. Dirigée aussi vers le prochain, elle est une œuvre de 
miséricorde. Il peut y avoir autant de sortes de Communautés 
qu’il y a d'œuvres diverses de miséricorde. Enfin, dit saint 
Thomas, si vous essayez de comparer les Communautés et 
cherchez à voir qui l'emporte en perfection, il vous faut com- 
parer premièrement et essentiellement la dignité de l’œuvre; 
en deuxième lieu, et aussi essentiellement, la façon dont les 
constitutions permettent de mener l’œuvre à bien; en troisième 
lieu et accidentellement, les austérités qu’on y pratique. Ainsi 
vous le voyez, la primauté revient à la charité, mais saint 
Thomas n'hésite pas à dire qu’une communauté est organisée 
en vue d’une œuvre, et que l’œuvre elle-même est un acte de 
charité. 

De nos jours, cette théologie de l’état religieux, déjà ensei- 
gnée par saint Thomas, et vécue par nos divers fondateurs 
a été confirmée et précisée par le Saint-Père et la Sacrée 
Congrégation des Religieux. En 1950, dans l’Encyclique 
Sponsa Christi, Pie XII déclarait qu’en vertu des exigences 
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du parfait amour de Dieu et du prochain, tous les religieux 
et religieuses devaient se consacrer totalement aux besoins 
de l'Église et des malheureux 5. Et même nos Sœurs contem- 
platives s'entendaient assurer que leur vocation est elle aussi 
pleinement et entièrement apostolique 6. 

L'année dernière encore, le P. Gambari, dans une magis- 
trale étude de droit canon sur la mission apostolique des 
religieuses, montrait comment l’Église fait d’une activité don- 
née, telle que l’enseignement, non plus une entreprise privée, 
mais bien officielle. Dans un certain sens nous enseignons au 
nom de l’Église. Pour les congrégations religieuses de fem- 
mes, en tant que distinctes des moniales, leur mandat apos- 
tolique, dit le P. Gambari, est la raison de leur existence, une 
raison d’être qui influence et modifie profondément tout Île 
reste. 

Aussi, quand le Christ, « en sifflant », convoquera son peuple 
choisi du XX° siècle, verrons-nous les religieuses s’élancer en 
tête non seulement de la rénovation des états de perfection, 
mais de l’Église et peut-être de la société. Nous pourrons 
accourir la ceinture bouclée et les lacets noués. Nous n’avons 
rien à craindre. Nous avons reçu réponse de nos fondateurs 
et fondatrices, des théologiens, de la voix vivante de l’Église 
d’aujourd’hui, et cette réponse est Charité. 

Jusqu’à quel point puis-je me consacrer à ce travail que me 
confie officiellement l’Église ? Avec quel zèle dois-je m'y jeter ? 
Autant que ma charité pénétrera et recouvrira ce que je fais. 
Pas plus. 

Qu'est-ce à dire ?... Il y a là plus qu’une réponse bien 
assenée. Plus que l’offrande du matin correctement débitée, 
et qu’on oublie plus tard au cours de la journée. Il s’agit 
peut-être d'aborder mon travail en classe avec une perspective 
toute nouvelle. Il s’agit sûrement de me livrer à une ascèse, 
de mener une longue lutte en vue d’accomplir comme une 
tâche de charité ce dont je pourrais si facilement m’acquitter 
pour les motifs les plus variés, allant de l’autoritarisme et de 
l'ambition jusqu’à la simple routine. 

Je suis convaincue que si toute religieuse enseignante se 
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rendait chaque matin à sa classe comme à une partie inté- 
grante de sa vie, consacrée aux œuvres spirituelles de charité 
— que si elle enseignait toute la journée comme si c'était là 
œuvre de miséricorde, — elle serait différente; nos classes 
seraient différentes; et nos élèves aussi. 

Qu'est-ce que cela exige de nous? Commençons par le 
commencement qu’on a trop tendance à négliger. Cela exige 
la justice. Car la charité ne vient pas édifier des œuvres suré- 
rogatoires là où cesse la justice. La première obligation de 
l’amour du prochain est de lui donner d’abord son dû — et, 
ensuite, le surplus. Nous commençons donc par pratiquer la 
simple justice commutative — la même que l’on retrouve dans 
l’achat d’un kilo de pommes de terre ou le règlement des notes 
du dentiste. Nous autres religieuses, avons lu parfois plus de 
livres sur l’ascétisme que sur la morale, supposée acquise. Il 
est bien rare que nos retraites comprennent des conférences 
sur la justice, considérée en toutes ses formes et à tous ses 
niveaux. Elles le devraient bien pourtant. Nous sommes parfois 
tentées d'oublier qu’en devenant religieuses, en nous liant à 
l’enseignement comme à une œuvre spirituelle de miséricorde, 
nous gardons les mêmes obligations que si nous étions profes- 
seurs dans le monde. Lorsque nous suspendons l’écriteau 
Pensionnat Sainte-Marie au fronton d’un de nos établisse- 
ments, nous accomplissons le même geste que le notaire posant 
son écusson ou le dentiste qui encadre son diplôme dans la 
salle d’attente et se met à fraiser les dents. Quand nous 
acceptons d’enseigner des enfants à titre professionnel et 
recevons une pension de leurs parents, nous concluons avec 
eux un contrat qui comporte des obligations strictes. Les- 
quelles ? Nous pouvons les trouver dans n’importe quel manuel 
de théologie morale : nous perfectionner autant qu'il est 
requis dans le sujet que nous devons enseigner; enseigner 
bien et diligemment des choses vraies ; former le caractère des 
enfants et leur donner le bon exemple. 

Les Sœurs hospitalières savent d'expérience que la négli- 
gence du moindre des employés peut entraîner leur hôpital 
dans de désastreux procès pour manque de conscience pro- 
fessionnelle — que de ne pas adopter les plus récentes tech- 
niques ou de ne pas se pourvoir d’un équipement moderne peut 
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mettre des vies en danger et saper un renom lentement édifi 
au cours de longues années. | 

Dans notre profession, la négligence, l'ignorance ou autres 
lacunes n’ont pas de conséquences aussi graves ni aussi specta: 
culaires : on ne nous traduit pas en justice. Mais nos obliga: 
tions portent sur les biens spirituels dont un professeur est 
redevable envers ses élèves. Nos obligations peuvent êtr 
encore plus sérieuses. (De façon semblable une Sœur hosp] 
talière qui vit à plein sa vie apostolique, donnant tous ses] 
soins aux malades — les meilleurs soins que peuvent assurer 
la thérapeutique et la science médicale — ne le fait pas en vu 
d'éviter des procès ou de faire de la réclame pour son hôpital 
Elle le fait en tant qu’acte de simple justice, informé par 1 
charité.) 

Si, de toute évidence, les soins rendus aux malades changen 
et varient d’une année à l’autre selon que se perfectionnent le 
techniques ou se découvrent des traitements nouveaux, 
l’éducation que les parents attendent d’une école moderne vari 
également à chaque époque et réclame de nous, en toute justice, 
un effort constant pour apprendre de nouvelles choses ou un 
façon nouvelle de les enseigner. Elle exige de nous, au moins! 
le niveau culturel que la société requiert en général du 
personnel enseignant. Tout cela, ce n’est pas encore le niveau 
du commandement du Christ; mais la Loi de l’amour n’aura 
de sens que si nous faisons cela d’abord ou veillons à le faire! 
faire quand nous détenons l'autorité. | 

Qu'’ajoute donc à tout ceci la charité fraternelle? Elle y 
ajoute le caractère d’une œuvre de miséricorde. Rappelez- vous| 
qu'il n’y a pas deux vertus théologales de charité mais une! 
seule, ayant deux objets — Dieu et le prochain. Par conséquent! 
j'aime vraiment ces petits bouts du jardin d’enfants, ces 
adolescents des pensionnats, ces jeunes gens et ces jeunes 
filles qui se préparent aux Universités. Je les aime chacun 
individuellement et personnellement, comme le fait Dieu, ou 
comme le ferait une mère. Je les aime pour Dieu qu’ils reflètent 
à mes yeux comme Exemplaire, Père, Rédempteur — mais je 
ne regarde pas à travers eux comme au travers d’une vitre. 
ue vitre n’a pas de caractère; elle n'offre aucun intérêt en 

. Je ne m’arrête pas à la regarder, sauf peut-être quand 
elle est sale. Je regarde toujours au-delà. Je réserve mon 
intérêt, ma sympathie, mon plaisir pour ceux qui se trouvent 
au-delà. Dieu ne nous demande pas d’aimer le prochain sans 
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le voir. Il nous demande de nous intéresser à lui, de nous 
réjouir de ses joies, de nous attrister de ses peines, d’être prè- 
tes à le servir et désireuses de le faire, si besoin est. Ce sont IA 
les actes effectifs de la charité fraternelle. Et rappelez-vous que 
la charité fraternelle aboutit à la charité effective et se prouve 
par elle. Elle ne se limite pas à la bienveillance, mais elle passe 
du désir à l’agir, de la bienveillance à la bienfaisance. Et 
quand nous parlons de bienfaisance nous arrivons à la misé- 
ricorde. Tout ce que je puis faire pour mon prochain se trouve 
inclus dans les œuvres de miséricorde, tant spirituelle que cor- 
porelle. Chacune, dit saint Thomas, justifierait la fondation 
de tout un Ordre. 

Or, à son époque, vous vous en souvenez, on se demandait 
si un ordre religieux pouvait avoir pour fin l’enseignement. 
Saint Thomas résout le problème d’une façon très simple, en 
disant qu’un ordre religieux peut être établi en vue de n’im- 
porte quelle œuvre de miséricorde. Mais l’enseignement est un 
acte de miséricorde et on le considère à ce titre comme une 
sorte d’aumône spirituelle. Il peut donc y avoir un Ordre reli- 
gieux spécialement destiné à l’enseignement ?. 

Et maintenant, si nous envisageons l’enseignement sous cet 
angle de la miséricorde, cela éveille en nous, il me semble, 
l’idée d’instruire les ignorants. Mais c’est aussi conseiller les 
enfants de notre époque, à l’esprit si confus; réconforter ces 
jeunes en proie à des peines et à des anxiétés que l'enfance 
devrait ignorer ; supporter les insupportables qui bien souvent 
ne sont pas à blâmer pour leurs écarts de conduite, — et 
même le seraient-ils ne demeurent-ils pas dignes de pitié ?... 
— C’est encore pardonner à ceux de nos élèves qui nous font 
souffrir par leur ingratitude ou leur rébellion; redresser ceux 
qui suivent une voie dangereuse, soit intellectuellement, soit 
moralement; prier pour eux comme pour leurs familles : 
l’Église ne les atteindra jamais, peut-être, qu’à travers ces 
enfants que nous enseignons et qu’elle nous confie comme 
notre part d’apostolat. 

Ainsi, à l’intérieur de notre existence, consacrée à la pour- 
suite d’une perfection que mesure la charité rendue possible 
par les conseils, ceux-ci étant assurés par les vœux, les vœux 
stabilisés dans un état de vie, cet état de vie organisé par une 


9. Contra Impugnantes Dei Cultum et Religionem, ch. u, Parma XV, 
P- 5- 


200 VIE RELIGIEUSE 


règle, laquelle vient répartir les œuvres de miséricorde vou 
lues par nos fondateurs, — à l’intérieur d’une telle existence 
dis-je, ces œuvres de miséricorde ne se réduisent certes pas ! 
scander leur double septénaire comme on le faisait au caté 
chisme, pour les oublier pratiquement ensuite. | 

Ces œuvres de miséricorde sont l'expression sociale et pra: 
tique de la vie chrétienne. Notre-Seigneur les a établies comm4 
la marque propre de notre dépendance envers lui et la preuvd 
de l’amour que nous lui portons. Elles sont comme un avant} 
goût du Jugement dernier. — Il est intéressant de le noter | 
celui-ci ne portera que sur les péchés d’omission. Elles fon 
de notre enseignement une affaire de cœur autant que de tête 
Elles nous engagent totalement, en qualité de femmes et d 
mères, non comme des maîtresses d'école desséchées ou de 
professeurs distraits. 

La vertu et le concept de la miséricorde sont donc impor 
tants. Pour les moralistes, la miséricorde, en tant qu’actd 
direct de la charité, est la volonté et le fait de soulager les 
besoins d’un autre ©, Quand on demanda à Notre-Seigneur 
Qui est mon prochain ? il désigna une misère qu’une compas 
sion avait secourue. C’est donc une misère à laquelle réponden 
secours et compassion, tous deux offerts comme l'aurait fai 
le Christ car il a dit Comme je vous ai aimés — offerts comm 
on les offrirait au Christ dans la personne à secourir, car il 
dit C’est à moi que vous le faites — offerts comme par le 
Christ agissant en nous puisque le Christ vit en moi. 

Voila comment l’apostolat s’insère dans notre vie religieuse. 
Voilà ce que veut dire faire de notre enseignement un acte de! 
miséricorde. Tel est le plan d’une vie terriblement exigeante, 
oui, mais unifiante et que nous pouvons approfondir, jour 
après Jour. Cela suppose que nous connaissons les besoins de 
nos jeunes, que nous nous efforçons de voir en leur ignorance, 
en leur insécurité, en leurs problèmes autant de misères qui 
réclament notre direction, notre confiance, une réponse ai- 
mante. Cela veut dire que nous considérons ces misères assez 
longuement, assez attentivement et assez généreusement pour 


®i 
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10. D. M. PRUMMER, o.p., Manuale Theologiae Moralis, t. I, éd. 12 
Herder, Fribourg, 1955, p. 423 : « .… prout est caritativa voluntas alienam 
miseriam sublevanti, et tunc non est virtus distincta a caritate atque sic 
accepta misericordia invenitur perfectissime in Deo, qui est miserator et 
misericors. » 
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nous laisser envahir par une intense pitié et un brûlant désir 
de les secourir. 

Il est facile de voir la misère corporelle et d’y répondre. 
Les signes extérieurs de la maladie, de la faim et de la soif 
frappent nos regards. Il est plus difficile, mais bien plus néces- 
saire d’être sensibilisées à la pauvreté spirituelle et à la 
misère de nos élèves. Ces élèves que nous avons aujourd’hui 
en shorts, en collants, coiffés à la Brigitte Bardot ou à l’Elvis 
Presley, sont-ils malheureux ?... Sont-ils des miséreux, ces jeu- 
nes abandonnés à notre compassion, avec leur enfance écou- 
lée devant un écran de télévision, des parents trop souvent ab- 
sents, une mère qui travaille, un foyer brisé par le divorce, 
pressés de tous côtés par les tentations si laides d’un monde 
obsédé par la sexualité, pris entre les exigences apparemment 
irréductibles de leurs manuels de morale et le code de jungle 


de leurs camarades, — à l'extérieur, demi-adultes en proie à 
la confusion, à l’ennui, sans point d’attache, ni direction, durs 
et faussés, — à l’intérieur, petits enfants esseulés et apeurés ? 


À bien des points de vue un abîme nous sépare de la géné- 
ration que nous sommes appelées à former. S’il survit en nous 
du respect pour une vie consacrée au savoir, Si nous recon- 
naissons une valeur aux vertus intellectuelles, — de l’autre 
côté de l’abîme, les jeunes ne soupçonnent même pas pourquoi 
nous attachons de l’importance à ces choses. Cet abîme nous 
ne le franchirons sans doute ni par le raisonnement, ni par la 
force. Peut-être par la pitié. 

En un sens bien sûr, nos enfants seraient étonnés de nous 
inspirer de la compassion. Si parfois nous leur venons à la 
pensée, je croirais volontiers que c’est avec un sentiment de 
pitié pour nous! 

Or le jeune qui ne soupçonne même pas les joies de l’intel- 
ligence dont il risque d’être privé à jamais, est plus qu’un 
poids mort dans la classe, plus qu’un discrédit pour l’école, il 
est en mauvaise voie. C’est un frère qui a besoin d’être secouru 
par notre charité, besoin d’abord d’être amené à réaliser qu’il 
meurt de faim intellectuelle et doit être nourri. Savons-nous 
convaincre nos élèves qu’il y a une vie de l'esprit dont ils sont 
privés, que c’est une perte déplorable, que nous le regrettons 
parce que nous les aimons et que nous allons tout faire pour 
les aider à l’acquérir ? 

Ou bien procédons-nous, pour faire assimiler aux enfants 
les biens intellectuels et spirituels, comme s’y prennent les 
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femmes de la campagne qui -gavent artificiellement des oie: 


fameuses — tant de seaux ingurgités par un gosier récalci-f 
trant! — Pour nous : tant de chapitres ou de paragraphes à4 
absorber, — tant de leçons de morale à prêcher, tirées de la 


partie si rébarbative de nos livres, intitulée applications prati-. 


ques. 
Si nous avons l’amour, l’amour, à la fois, de la vérité — de: 
la vérité dans la pensée comme dans l’action — et l’amour 


intuitif et compréhensif de nos élèves, à qui nous pouvons! 
offrir savoir, vertu, conseil, réconfort, sympathie, encourage- 
ment, il y aura espoir alors de faire accepter nos aumônes spi- 
rituelles. : 

AUMÔNES. — Dans notre tradition chrétienne, faire l’au- 
môûône est une expression heureuse que nous avons presque 
entièrement oubliée. Elle embrasse tout don, corporel ou spi-| 
rituel, offert à un être dans le besoin. Or les moralistes ont 
coutume d’énumérer cinq qualités relatives aux aumônes cor-| 
porelles qui ont trop d'importance pour se réduire, de nos 
jours, à la pièce déposée dans la sébile d’un aveugle ou au bol 
de soupe donné à quelque vagabond à la porte d’un couvent. | 
Nous pouvons peut-être étendre ces qualités aux aumônes spi- 
rituelles qui nous incombent à titre d’enseignantes. 

Nos aumônes doivent être prudentes, disent les théologiens : 
il faut tenir compte des possibilités et des obligations du dona- 
teur, comme des besoins de l’obligé, de sorte qu’elles soient 
profitables à tous deux. C’est de la prudence, non au sens 
étroit de garantie tatillonne, évidemment, mais dans le sens 
large et magnanime de la vertu. Cette prudence consisterait 
pour nous à assumer les obligations non seulement d’entrer et | 
de sortir de la classe selon les motions de l’obéissance, mais 
de mobiliser et de concentrer toute notre intelligence, toute 
notre initiative, toute notre ingéniosité à rendre notre ensei- 
gnement efficace, à découvrir les misères du cœur et de l'esprit 
de ces enfants qui sont là devant nous, et d’y verser toute 
notre charité. 

Les aumônes corporelles, — soulignent nos manuels — ! 
doivent être abondantes, de sorte que les pauvres soient vrai- 
ment secourus, non pas pour un seul jour, mais dotés des 
moyens de se sortir d'affaire. Ne pourrions-nous pas dire pa- 
rallèlement que l’œuvre spirituelle de miséricorde requiert en 
nous une surabondance dont nous devons tirer non pas le 
minimum du programme, mais le torrent bien ordonné des 
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idées et des expériences que nous brülons de faire connaître ? 
Les heures de cours et les journées deviendraient ainsi trop 
courtes. N’avons-nous pas de plus le devoir de présenter aux 
enfants, non des informations isolées, ni des maximes éparses, 
mais des occasions de pratiquer les vertus tant intellectuelles 
que morales. 

Les aumônes, nous dit-on encore, — doivent être promptes : 
on ne dit pas à un pauvre : Revenez, je vous donnerai demain! 
La miséricorde exige qu’il n’y ait ni hésitation, ni retard dans 
notre effort continuel, afin d’être présentes là et quand les 
enfants ont besoin de nous, quel que soit le sacrifice qui en 
résulte, de temps ou de commodité. Il nous faut être prêtes 
avec ce qu'ils attendent de nous. Il faut savoir anticiper les 
conseils et les consolations que nous les devinons sur le point 
de demander. 

Nos aumônes corporelles doivent être humbles et secrètes 
— au moins dans l'intention. Si, en dispensant l’aumône maté- 
rielle, il faut que la main gauche ignore ce que fait la droite, 
à plus forte raison, est-il mille fois plus important de dispen- 
ser les aumônes spirituelles pour la seule récompense donnée 
par notre Père des cieux qui voit dans le secret des cœurs ? 
Et cela signifie qu’il me faut chasser impitoyablement de mon 
esprit tout tracas des examens ou des concours, le souci de ce 
que disent les autres professeurs des moyennes obtenues, toute 
préoccupation de discipline, toute inquiétude de ce que pense 
ma Supérieure sur ma façon de diriger la classe, tout désir 
secret d’un changement ou d’un poste plus honorable qui met- 
trait mes capacités en valeur. 

Finalement nos aumônes doivent être surnaturelles, c’est-à- 
dire faites pour Dieu, discerné dans autrui. Revenons donc au 
Christ comme modèle, et au Christ comme objet de notre misé- 
ricorde. 

Je m’efforce d’avoir pitié des ignorants comme le Christ a 
eu pitié des sots et des lents de cœur. Devant la soif de ceux 
qui désirent apprendre, je réagis comme le Christ qui parla 
trois jours durant aux docteurs dans le Temple ou veilla toute 
une nuit avec Nicodème. J'ai pour la vérité l’estime que lui 
montre le Verbe Incarné lorsqu'il l’identifia à lui-même. Je 
vois le Christ les yeux bandés par la soldatesque quand j'ai 
affaire à un élève dont l’entendement est fermé à ce que j’es- 
saie de lui apprendre. Je vois le Christ cloué et privé de toute 
liberté de mouvement quand j'essaie de conseiller un jeune 
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dont la rébellion est, au fond, l’effroi de sa propre liberté. Je 
vois le Christ écrasé par le péché contre le rocher de l’agonie! 
quand je me trouve en face de la misère d’un adolescent dont. 
le tempérament est un fardeau pour lui et pour moi. | 

Peut-on aller trop loin dans l'exercice des œuvres de misé-| 
ricorde? Il est clair maintenant qu’il n’y a pas opposition 
entre l’apostolat ainsi compris, si intense soit-il, et la vie reli- 
gieuse. Nous avons vu que la vie religieuse, dans les Congré-. 
gations telles que les nôtres, est la réalisation ordonnée des. 
œuvres de miséricorde. Il ne peut y avoir, non plus, d’oppo- 
sition entre l’apostolat et la vie spirituelle, vie de grâce, mesu- 
rée par la charité. Aucune dichotomie enfin entre l’apostolat 
et la vie intérieure, celle-ci étant simplement l’occupation habi- 
tuelle d’une Âme unie à Dieu au point de penser et d’agir en 
son Esprit. Les œuvres de miséricorde telles que nous les 
avons envisagées, sont impossibles à qui ne les fait pas avec 
Dieu. 

Après tout, nous sommes appelées à être parfaites comme 
Dieu lui-même est parfait, et saint Thomas nous dit que la plus 
noble façon d’imiter Dieu pour une créature, est de l’imiter 
dans le don qu'il fait de sa perfection aux autres. Et c’est 
Dieu lui-même qui nous donne le pouvoir de transmettre les 
biens dont ils nous a comblés 1, en particulier les biens spiri- 
tuels. De par leur nature, en effet, ils sont appelés, non à être 
conservés égoïistement, mais à être communiqués ©. En pour- 
suivant ma propre perfection je tends à achever en moi une 
ressemblance de Dieu. Toute qualité positive, tout degré d’être 
auquel je parviens est une ressemblance de Dieu. Mais parmi 
tous les moyens que je puis choisir pour ressembler à Dieu, dit 
saint Thomas, le meilleur est d’imiter sa bonté par laquelle il 
donne aux autres. C’est en ce sens que saint Thomas cite 
Denys déclarant que, de toutes les choses divines, la plus 
divine est de coopérer avec Dieu 8. 

Il est vrai que l’apostolat ainsi entendu n’est pas œuvre 
humaine en ce sens que nous ne pourrions la mener à bien par 
nous seuls. Si l’idéal nous paraît trop élevé, souvenons-nous 
que toute œuvre de charité est l’acte d’une vertu théologale 
qui, comme le dit encore saint Thomas, est surhumaine ou 


11. De Veritate, 9, 2, c. 
12. De Malo, 13, 1. 
13. Contra Gentiles, III, 2r. 
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divine #. Toute la connaissance naturelle qu’un philosophe a 
de Dieu ne peut lui donner le pouvoir de faire un acte de foi. 
De même toute la bonté naturelle et toute la philanthropie du 
monde ne peuvent nous donner l'amour du prochain qui est une 
vertu théologale, ni le pouvoir d'accomplir les œuvres de misé- 
ricorde en tant qu’actes de charité. Dans la critique d’un 
roman paru cette année, on rapporte d’un des personnages, la 
réflexion suivante 

A mon avis la pitié est un sentiment presque agréable; il y 
entre pour moitié, la gratitude de ne pas être soi-même l’objet 
de sa pitié. Mais la compassion va plus loin. C’est une émo- 
tion intense. Il y a entre elle et la pitié le même rapport qu’en- 
tre l’amour et l'amitié. On ne peut la soutenir longtemps … 
Celui qui a pitié pense à lui-même : avec la compassion il n’y 
a pas de place pour soi. Voilà pourquoi on ne peut faire durer 
la compassion. 

Nous avons fait nous aussi une distinction entre pitié et 
compassion mais nous avons utilisé les deux mots au sens de 
cette dernière. Cette remarque renferme cependant une part 
de vérité pénétrante. Avec la compassion on ne peut plus pen- 
ser à soi. — Vient ensuite la réaction du monde moderne : 
Voilà pourquoi on ne peut la faire durer. 

Oui, humainement on ne peut faire durer la compassion. 
Humainement nous ne pouvons maintenir pareille attitude 
dans notre enseignement. Mais si l’apostolat d’une Sœur ensei- 
gnante ou d’une Sœur hospitalière paraît trop difficile, souve- 
nons-nous de la toute-puissance de Dieu. C’est bien ce qu’on 
oublie quand on écrit des livres à grand succès sur la vie reli- 
gieuse. Si vous supprimez l’amour comment viendrez-vous à 
bout de choses qui exigent une force surhumaine? Mais la 
miséricorde est charité, et la charité est Dieu œuvrant en nous 
— dans le vouloir et dans le faire. 

Disons donc de nous-même avec le prophète — et croyons- 
le : Ce peuple est armé de flèches acérées — et tous ses arcs 


sont tendus. 


Sœur Mary-EMIL, 1.H.M., 


Executive Secretary Sister-Formation 
Conferences. 
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L'HABIT RELIGIEUX” 


(Propos familiers d’un vieux canoniste) 


Le vêtement a été inauguré au paradis terrestre, devenu, 
par la faute originelle, une vallée de larmes. 

Première exigence d’une vertu jusque-là inutile : la pudeur. 
Protection désormais nécessaire contre les intempéries : froid | 
corrosif, soleil brûlant, pluies torrentielles à vous tremper jus- | 
qu'aux os, d’une nature devenue gémissante selon le mot de | 
saint Paul (Rm 8, 22) et parfois agressive, tout en restant en 
principe mère nourricière universelle, mais au prix de la 
sueur de nos fronts (Gn 3, 19). (C’est l’origine du mouchoir, 
du manipule, qui servit d’abord à essuyer et qu'avant l’inven- : 
tion des poches on tenait à la main ou fixait au bras gauche | 
comme le font encore nos ministres sacrés.) 

Le vêtement historiquement le premier dut être fort primi- 
tif, car Êve ne disposait ni de rouet ni d’aiguille à coudre. 
Au cours des âges il s’amplifia et se multiplia jusqu’à garnir 
pour une seule personne toute une garde-robe. 

Dieu lui-même dit à Moïse : Parle aux enfants d'Israël et 
dis-leur de se faire des franges aux bords de leurs vêtements 
(Nb 15, 38). Notre-Seigneur reprochera aux Pharisiens d’am- 
plifier ces franges par vanité (Mt 23, 5). L’intention de Dieu 
était d’en faire un aide-mémoire : Vous aurez donc une frange 
et sa vue vous rappellera tous les commandements de Dieu. 
Vous les mettrez alors en pratique (Nb 15, 39). (Comme tel 
insigne de l'uniforme des religieuses doit leur rappeler telle 
vertu ou telle dévotion qui leur est plus particulière.) 


* Extrait du Bulletin Regina Mundi, n° 10 (1959), pp. 4-14. 
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Abondance du trousseau : Joseph retrouvant en Égypte son 
frère Benjamin le gratifie d’un coup de cing habits de fête 
(Gn 37, 45). Ce sont les habits de dimanche des familles chré- 
tiennes — mais il n’en faut pas tant à la fois — que recom- 
mandera le pape saint Léon le Grand, au V° siècle, comme 
signe de joie en ce jour du Seigneur (P. L., t. 54, col. 272). 

Splendeur de l'habillement. Voyez dans Judith 10, 3-15, la 
description de cette grande dame qui s’en va couper la tête 
à Holopherne. Elle se fit aussi belle que possible, se para de 
ses vêtements (y compris un turban) et de ‘tous ses atours 
féminins. 

Et Esther (5, 1) qui, elle aussi, a une mission divine à rem- 
plir. La voilà tellement chargée de vêtements cossus qu’elle 
a besoin de deux servantes pour les soulever, spécialement 
ceux qui traînaient à terre. Ces deux servantes figurent les 
caudataires de nos cardinaux et de nos évêques, dont Pie XII, 
il est vrai, remettant ainsi en vigueur une prescription du 
Concile de Constance en 1418, a coupé la traîne (le Souve- 
rain Pontife n’en use point); la cappa magna toutefois sub- 
siste mais diminuée de moitié (Motu Proprio du 30 novembre 
1952, décret du 4 décembre 1952). 

Judith, Esther, et combien d’autres, ont fait du chemin 
depuis leur première mère Êve, dans le domaine de la toilette. 


_ De tout temps l’habit, en plus de sa fonction première de 
protection morale et matérielle, a été aussi un signe, une 
marque distinctive, aussi bien dans l’ordre religieux que dans 
l’ordre civil. Voyez les prêtres, les lévites de l’Ancien et du 
Nouveau Testament soumis à des rubriques vestimentaires si 
minutieuses; voyez les magistrats, les militaires, les fonction- 
naires supérieurs, et même infimes : douaniers, appariteurs et, 
dans certaines villes comme à Rome, jusqu'aux balayeurs de 
rues (fiers d’exhiber leur modeste uniforme devant le Saint- 
Père, comme ils ont pu le faire dernièrement). 

Quel étalage à travers les siècles, quelle gradation, quelle 
variété! qui, en principe, se justifie pleinement : prestige de 
l'uniforme, influence de l’uniforme, sur celui qui le porte et 
sur ceux qui le voient porter. 

Quelle différence de comportement entre un officier en tenue 
et ce même officier en péquin; et quelle différence d’attitude 
à son égard en l’un et l’autre cas! De même, entre un prêtre 
à l’autel, paré pour le sacrifice, aux allures hiératiques, et ce 
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même prêtre bêchant son jardin, la soutane retroussée, et 
qu’on regarde par-dessus la haie! Napoléon disait : On devient 
l’homme de son uniforme, et c’est pourquoi — nous le ver- 
rons — l’Église tient tant à l’habit ecclésiastique et à l’habit 
religieux; non pas que l’habit fasse le moine, non, mais il y 
aide certainement. 

Le vêtement se confond, s’harmonise, finalement s’identifie 
tellement avec la personnalité sociale, juridique, qu’on dit tout 
naturellement de quelqu'un qu’il est revêtu d’une dignité, qu’il 
est investi d’uné charge, qu'il en reçoit l’investiture. 


Originairement, quand les consacrés vivaient totalement 
séparés du monde, leur principale préoccupation relative au 
vêtement était celle de la pauvreté et de la mortification. 

Saint Jean-Baptiste tant qu'il demeura dans lasolitude, 
jusqu’au jour où il se manifesta devant Israël (Le ï, 80), 
n'avait qu’un manteau de poils de chameau et une ceinture 
de peau autour des reins (Mt 3, 4). Ensuite il s’habilla sans 
doute à la manière de Notre-Seigneur qui, au cours de sa vie 
publique, sans les draperies rouges et bleues dont l’affublent 
certains chemins de croix bariolés et plantureux, portait cepen- 
dant une tunique à laquelle ne manquaient pas les franges 
réglementaires, comme nous le révèle l’épisode de l’hémo- 
roïsse, s’approchant de lui par derrière et touchant la frange 
de son manteau pour obtenir sa guérison (Mt 10, 20). 

Saint Paul ermite se vêtait, nous apprend le Bréviaire 
(15 janvier), de feuilles de palmier, bien qu’il eût reçu de 
saint Athanase un vrai manteau; mais celui-ci il le réservait 
pour son ensevelissement, qui se fit attendre, puisque notre 
frugal ermite vécut jusqu’à l’Âge de cent treize ans. Saint 
Antoine, qui procéda à cet ensevelissement, retint pour lui 
l’assemblage de feuilles de palmier. Jusqu’à sa mort, survenue 
à cent cinq ans, il se couvrit de cette relique, aux deux plus 
grands jours de l’année, Pâques et Pentecôte. C'était, en ces 
fêtes solennelles, tout son luxe. 

Les premiers moines eux aussi se contentaient de peu. Saint 
Benoît (Reg., c. 55) recommande à ses disciples de ne pas 
se préoccuper de la grossièreté ou de la couleur de leurs vête- 
ments. 

De la couleur. Le saint patriarche ne soupçonnait pas sans 
doute combien la couleur marquerait dans le panorama de 
l’état religieux et jusqu’au sommet de la hiérarchie ecclésias- 
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tique. Les deux principaux lignages issus de lui se distingue- 
raient un jour pour le public en Bénédictins noirs et en Béné- 
dictins blancs (Cisterciens, Trappistes), comme si c'était l’en- 
veloppe extérieure, et principalement sa couleur, qui caracté- 
rise le moine, plutôt que ses observances et son esprit. Et 
que de polémiques déchaînera — à l’époque des loisirs et des 
in-folio — la question de la teinte historique des bures monas- 
tiques et spécialement de celle des saints fondateurs, dont on 
avait négligé de garder un échantillon authentique! 
D'ailleurs la fascination des couleurs est telle qu’au long 
des siècles le langage courant tirera le nom de maints reli- 
gieux, et surtout de religieuses plus variées sous cet aspect, 
non pas tant de l’éclat de leurs vertus ou de la diversité de 
leur discipline, que de la nuance de leur habit. C’est ce qui 
nous a valu les appellations des Sœurs blanches, grises ou 
noires, bleues, brunes, et, dans certaines régions, rouges, 
violettes en attendant sans doute que cette palette s’enrichisse 


encore. Dans la hiérarchie ecclésiastique aussi la couleur im- 


pose sa loi : calottes blanches, rouges, violettes ou simplement 
noires. Quelle usurpation, quel défi que de se hisser d’une 
couleur à une autre sans y être invité par l'autorité suprême! 

Les comptes rendus officiels et même la liturgie consacrent 
le prestige de la couleur, comme du couvre-chef, désignant les 
premiers princes de l’Église, les Eminentissimes Cardinaux, 
par leur pourpre : Patres Purpurati, littéralement : les Pères 
empourprés. De même, être créé cardinal c’est recevoir la 
pourpre (ou le chapeau). 

Aussi bien, ce n’est pas seulement la couleur qui donne 
un nom aux religieux, c’est parfois une pièce de leur uni- 
forme — ou son absence : le capuce aux Capucins, la corde 
aux Cordeliers; la présence, ou non, des bas ou de leur équi- 
valent fait les Carmes chaussés ou les Carmes déchaussés 


(déchaux). 


Les familles religieuses anciennes, de moines, de chanoines 
réguliers se scindent, se diversifient; ou de nouvelles naissent 
indépendantes les unes des autres. Évidemment, observances 
différentes, ne fût-ce que secondaires, et parmi celles-ci, habits 
différents pour chaque groupe; habits uniformes pour les mem- 
bres d’un même groupe, au nom de la vie commune, que pré- 
cisent de plus en plus des constitutions détaillées. 

L'’efflorescence des ordres mendiants accentuera ces variétés. 
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L'on voit apparaître le costume flatteur du Frère Prêcheur 


avec son ample manteau noir tranchant harmonieusement sur. 


sa robe blanche, et qui fait si bien son effet scénique dans les 
grands mouvements oratoires. Tandis qu’on peut admirer 
aussi les barrettes à pompon, les rochets, les camails, les au- 
musses des chanoines réguliers. 

Puis viendront les clercs réguliers, qui vont rompre avec ces 
traditions, renoncer à ces particularités. Voulant exercer un 
ministère éminemment sacerdotal et sacramentaire, collabora- 
teurs immédiats du clergé séculier, ils tendent à s’en rappro- 
cher même par leur tenue. 

Les Théatins, les premiers en date des clercs réguliers, au 
commencement, portent encore, comme seule caractéristique, 
outre une grande tonsure, des bas blancs. On n’en voit plus 
aux pieds des Barnabites qui chronologiquement les suivent 
de près. 

Et voici les Jésuites, incontestables coryphées. Saint Ignace, 
d’abord émule des anachorètes, vêtu d’un sac et pratiquant de 
redoutables mortifications, inspiré ensuite de fonder sa très 
souple et très apostolique Compagnie, l’exonérera de prati- 
ques extérieures, traditionnelles dans l’état religieux, mais 
qu’il estime incompatibles avec l’activité intense et multiple à 
laquelle sont appelés ses disciples dont, en compensation, il 
assurera la vie intérieure par des méthodes nouvelles, objet 
des louanges et des recommandations les plus chaudes des Pon- 
tifes romains. Quant à l’habit, les Constitutions de la Compa- 
gnie disent tout simplement qu’il soit adapté à l’usage local, 
ce qui permettra à ceux qui le portent de se faufiler partout, à 
la plus grande gloire de Dieu, sans être trop aperçus. 

Lui en a-t-on voulu, même dans les hautes sphères ecclé- 
siastiques, à ce novateur, à ce précurseur — il est si périlleux 
de l’être tant qu’on n’a pas réussi... — d’avoir abandonné 
la bure classique, la récitation chorale de l’office divin! Une 
Commission cardinalice se montrait peu favorable et même 
positivement défiante à l’égard de ces innovations, victimes 
d’ailleurs d’attaques virulentes inspirées par un zèle impitoya- 
ble ; car s’il est dangereux d’innover, il l’est aussi de trop bien 
réussir. 

Précurseur, initiateur, saint Ignace le fut certes, car la 
plupart des Congrégations de clercs qui surgirent après lui 
adoptèrent son système, dans une mesure plus ou moins 
large. Pour ce qui regarde l’habit, bien que le canon 492, $ 3, 
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suppose que chaque institut ait le sien propre, à ne point 
usurper par un autre institut, il faudrait actuellement des yeux 
d’argus pour distinguer les différences s’il y en a, entre les 
uniformes respectifs de cent congrégations masculines moder- 
nes d’une part et entre les habits de ces religieux et ceux du 
clergé séculier d'autre part. Néanmoins dans ce nivellement 
si général, l’un ou l’autre institut émerge, tel celui qui arbore 
résolument une soutane bleu ciel que, n’était la marche décidée 
de ceux qui la portent, on prendrait pour une robe de chère 
Sœur... 


Arrêtons-nous un peu au costume des religieuses, ce qui 
sans doute intéressera davantage mes pieuses lectrices. 

Les moniales, les cloîtrées, branches féminines, le second 
ordre des moines et des mendiants, et souvent aussi les obla- 
tes, les tertiaires régulières, ont reproduit les particularités de 
l’habit de leur Père en Dieu. On reconnaît immédiatement 
une bénédictine, une cistercienne, une franciscaine, une domi- 
nicaine, une carmélite, comme on distingue un bénédictin, un 
cistercien, un franciscain, un dominicain, un carme. 

Dans les congrégations féminines modernes, libres de cette 
tutelle, s’est produit un phénomène contraire à celui que nous 
avons remarqué dans les congrégations d'hommes. Tandis que 
celles-ci tendent vers une rationalisation du costume, celles-là 
déploient une variété d’uniformes vraiment impressionnante. 

Il y a à cette exubérance deux raisons principales, l’une 
mystique, l’autre plus terrestre sans être du tout terre à terre. 

Bien des fondatrices ont vu ou cru voir, en extase ou en 
songe, un habit tout fait et chargé de symbolisme, à endosser 
par leurs filles. Comment résister à ces suggestions 1 ? 

D'autres fondatrices, n’ayant souvent pas dès le commen- 
cement conscience de leur mission, ont tout simplement adopté 
pour elles-mêmes et leurs premières compagnes le vêtement 


1. En dehors des fondatrices vraiment inspirées, même dans le domaine 
vestimentaire, j'ai rencontré, au cours d’un long ministère, plusieurs 
pseudo-candidates-fondatrices qui avaient eu la naïveté et la malchance, 
sans doute providentielles, de me consulter sur leur projet. Elles com- 
mençaient presque toujours — tant est puissante, sur une vaste portion de 
l'humanité, la fascination de l'habillement — par m'expliquer l’uniforme 
très étudié et généralement multicolore qu’elles avaient nettement dis- 
tingué pour leur future famille religieuse, en un rêve têtu, que je me suis 
efforcé de dissiper, ordinairement sans succès, car je ne suis point psy- 


chiatre. ; 
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des personnes de condition moyenne de leur région. L'institut 
prenant corps et se répandant a gardé le costume des origines, 
généralement pittoresque comme tout ce qui est issu du génie 
populaire, mais devenu anachronique. Alors que dans la région 
où il était porté communément il a été refoulé par l'invasion 
des modes cosmopolites et n’est plus guère produit en public 
qu'aux jours de la kermesse et dans des manifestations folklo- 
riques, les religieuses, elles, éprises de traditions, qu’elles 
canonisent volontiers, ont continué à porter chaque jour et 
partout cet accoutrement historique. 

Et partout... Ces habits régionaux ne constituaient pas un 
article d'exportation; mais les religieuses sous l’égide de leurs 
constitutions d’application universelle, les ont importés sous 
tous les climats, y provoquant la surprise et le sourire que sus- 
cite tout exotisme voyant. 

Ce n’est pas sans raison que les Normae de 1901 mettent 
les congrégations religieuses en garde contre l’adoption d’un 
costume bizarre qui pourrait être la risée du public (n. 67). 

La tête étant le point de mire, le chef de la personnalité, 
attirant en premier lieu les regards, c’est surtout d’elle que se 
sont occupés les modélistes de tous les âges, concevant pour 
elle couronnes somptueuses, diadèmes brillants, mitres qui 
montent vers le ciel. 

Ainsi, même aux religieuses, partant du voile antique, carac- 
téristique de la vierge consacrée et dont la réception marquait 
son initiation comme encore aujourd’hui la prise de voile 
marque l’entrée en religion, même à des religieuses on a, sous 
diverses influences, imposé comme coiffure des appareils par- 
fois fort compliqués, de vraies pièces montées, à amplitude 
considérable en hauteur, en largeur, maintenus en équilibre 
par nombre d’épingles, de rubans, de cordons, de bandeaux : 
pyramides aériennes, tours penchées, cônes tronqués, ou plus 
modestement shakos, turbans (à la Judith), colbacks, bonnets 
à la hussarde, d’où les étoffes superposées descendent sur les 
épaules ou bien cornettes aux ailes déployées de mouette ou 
d’avion, qui font redouter les bourrasques, ou la pluie qui fait 
fondre les espaces amidonnés, à moins que la Sœur ainsi 
coiffée ait toujours quand elle est en plein air, comme com- 
pagnon inséparable, un large parapluie. Et remarquons aussi, 
dans certains de ces monuments, la profondeur horizontale 
qui relègue à l'extrémité d’une impasse empesée la figure de 
la chère Sœur, par là certes précautionneusement éloignée du 
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monde tentateur, mais aussi empêchée, dans les rues que son 
apostolat lui ns parcourir, d’apercevoir à droite et À gauche 
les risques de la circulation. 


Que penser de ces dévotes extravagances ? 

Pie XII, sous le signe magique de l’adaptation, a daigné 
se prononcer, notamment dans son discours du 13 septembre 
1951 aux religieuses enseignantes et dans celui du 15 septem- 
bre 1952 aux supérieures générales. 

D'après le Saint-Père, l’habit religieux doit être simple, 
modeste; répondre aux exigences de l’hygiène, exprimer la 
consécration au Christ; les modifications qui s’imposeraient 
doivent s’inspirer de la raison et de la charité bien ordonnée. 

C’est tout un programme qui, si on voulait le développer, 
déborderait les pages de ce bulletin, mais qui force les respon- 
sables à réfléchir. 

Comment ces directives pontificales ont-elles été accueillies ? 
Elles ont provoqué des réactions diverses, toutes certes de 
bonne foi, mais pas toutes également éclairées. 

D'un côté : hésitations, réticences, préjugés, confusion. On 
a invoqué la sainte tradition (souvent si mal comprise), le 
respect des ancêtres (souvent teinté de fanatisme) : Notre 
sainte fondatrice nous reconnaîtrait-elle encore pour ses filles ? 
(lyrisme saugrenu : est-ce qu’une aïeule à crinoline reproche- 
rait à ses descendantes de porter une toilette à circonférence 
moins encombrante et capable de trouver place sur les ban- 
quettes de nos trams et de nos autobus ?). On a dit : Ily a 
le stock à épuiser (faites-en des couvertures, des tapis, des 
habits pour les pauvres qui grelottent, que sais-je ?). On a 
dit : Notre habit est un peu lourd à porter, c'est vrai, mais 
c’est une mortification salutaire (oui, mais qui épuise au détri- 
ment d’autres efforts réclamés par un travail nécessaire, par 
les œuvres). On a dit : Et puis, somme toute, nous sommes 
très bien comme cela. Le Saint-Père n'a pas parlé pour nous. 
Il aura visé tel et tel autre institut. Et on a conclu : Enfin, on 
verra... En attendant, attendons. 

D'un autre côté, là où l’esprit est plus jeune, Çç’a été parfois 
de l’engouement : belle occasion de se mettre à la mode; c’est 
si amusant, comme on dit à tout propos dans une certaine ville 
que je connais bien, de changer de temps en temps, de secouer 
la monotonie des usages et des jours! 

Il n’est pas facile de trouver le juste milieu, de peser exacte- 
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ment le pour et le contre. Pour nous y aider, appuyons un peu 
sur quelques termes employés par le pape Pie XII. 


L’habit religieux doit être simple, donc pas compliqué, pas 
composé d'éléments multiples dont plusieurs superflus. Pas 
de colifichets insignifiants et difficiles à ajuster. Il ne faut 
pas nécessairement afficher par des insignes particuliers tou- 
tes ses dévotions de prédilection. Point de boursouflure, 
comme dans le blason d’un parvenu qui veut en profiter pour 
se raconter et révéler toutes ses attaches. 


… Modeste, donc pas somptueux ; n’inspirant pas à celles 
qui le portent et seraient tentées de le faire valoir, des allures 
de reine ou de marquise d’ancien régime. 

Mais d’autre part, sous prétexte d’agilité au bénéfice de 
l’apostolat, ne suffit pas le cotillon de Perrette la laitière. 
« Légère et court vêtue, elle allait à grands pas. » Une reli- 
gieuse doit toujours mesurer un peu ses pas et apparaître au 
moins comme une vestale. 


.… S'inspirer de la raison et de la charité bien ordonnée. 
Est-il raisonnable de grever lourdement le budget d’un institut 
pour se procurer des tissus communs au temps de la lointaine 
fondation, quasi introuvables actuellement ? De charger l’uni- 
forme, spécialement la guimpe, de plis innombrables, de toute 
une tuyauterie, réclamant une somme d'argent et de travail 
qui pourrait avoir une portée plus apostolique ? Je me suis 
laissé citer un chiffre astronomique — insoupçonnable pour un 
profane — d'économies réalisées dans une congrégation dont 
les Sœurs étaient ainsi fagotées, grâce au remplacement par 
une surface unie en plastique, de tout ce fatras, de toute cette 
lessive, de tout ce savant repassage. Avis aux amateurs! On 
pourra donner à l’épargne ainsi faite une destination plus 
haute ?. 


Enfin exprimer la consécration au Christ. 
L’habit religieux, qui a reçu la bénédiction de l’Église, est 


2. Déjà saint Vincent de Paul disait à ses recrues : « Nous sommes en 
un temps auquel il ne faut point faire des dépenses qui ne soient néces- 
saires. La misère publique nous environne de tous côtés, il est à craindre 
qu’elle ne vienne jusqu’à nous; et quand elle n’y viendrait pas, la compas- 
sion y doit entrer pour ceux qui la souffrent » (Ent., IV). 


ET 
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un sacramental qui doit être traité avec le respect dû aux 
choses saintes. On doit mériter et s'approprier les grâces 
actuelles dont il est le véhicule, en le portant avec foi, con- 
fiance et amour, sans chercher à s’en débarrasser, ce qui serait 
d’ailleurs contre la loi (can. 596). Signe authentique de notre 
consécration intérieure, il ne faut pas le détourner de sa signi- 
fication en le laïcisant. Le public, même indifférent, n’admet 
pas cette antinomie, cette abdication. Il ne faut pas en faire 
un simple uniforme, sans le moindre insigne religieux, d’in- 
firmière, d’hôtesse de l’air, de demoiselle de grand magasin 
à la tenue réglementaire. 

L’habit vraiment religieux est une protection, un instru- 
ment de vertus, une apologétique : porté dignement, allégre- 
ment, il est une affirmation de la fierté, de la joie d’appartenir 


_au Christ, à l’Église catholique. 


Mais alors les personnes consacrées au service du Seigneur 
et du prochain dans un institut séculier ? 

Pour d’excellentes raisons d’apostolat à exercer d’une façon 
plus universelle, raisons sanctionnées et voulues par l’Église, 
ces personnes sont privées certes des prérogatives et des avan- 
tages de l’habit religieux. Mais Dieu, mesurant toujours sa 
grâce à l’état qu’on a embrassé par vocation, y suppléera. De 
leur côté, ces personnes ainsi consacrées veilleront, en esprit 
de pauvreté et de virginité, à ne point faire ostentation de toi- 
lette {I P 3, 5); elles s’appliqueront au contraire à ce que 
leur parure, modeste et réservée... soit faite plutôt de bonnes 
œuvres, ainsi qu'il convient à des femmes qui font profession 
de religion, comme dit l’Apôtre saint Paul (1 Tm 2, 9-10). 
Ces recommandations leur étaient déjà rappelées par le décret 
de la Sacrée Congrégation des Évêques et Réguliers du 
11 août 1889, prélude à la grande charte des instituts sécu- 
liers, la Constitution apostolique Provida Mater du 2 février 
1947. 

Sans étroitesse d’esprit, l’Âme libre et dégagée, apanage 
des enfants du bon Dieu, aimables, prévenantes et dévouées 
envers tous les membres du Christ, revêtues de lui (Rm 13, 14) 
et de charismes bienfaisants, elles répandront, ces âmes con- 
sacrées, par le rayonnement de leurs vertus la bonne odeur de 
Jésus-Christ (II Co 2, 15) (plutôt que celle de leurs parfums 
artificiels et mondains). 

Les gens, sans pouvoir toujours établir leur identité juri- 
dique, sentiront qu’on peut avoir confiance en elles comme 
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en des religieuses, et ils les respecteront. Elles les attireront 
au bien, à la religion, au prêtre; elles les gagneront au Christ 
(Ph 3, 8). 


Revenons, pour finir, à notre habit religieux. 


Dieu nous l’a donné, l’Église nous le confie. Honorons-le | 


autant qu’il nous honore. 
Méritons de le porter toujours et avec joie : indumento lae- 
titiae induat me Dominus (Pont. Rom.) ; jusqu’à notre dernier 


jour, afin qu’il nous revête alors d’immortalité : ëmmortaltate | 
] ) 


vestiri (Rit. Rom.). 


A. VAN BIERVLIET, C.SS.R. 


THÉRÈSE D'AVILA 


Correspondance 


En offrant au public cette nouvelle traduction françaisel, 
Mme Marcelle Auclair se propose de nous transmettre la 
vivacité, la familiarité, la verdeur du style de l’étonnante épis- 
tolière qu'était la sainte espagnole 1°. 

De fait, quiconque est familiarisé avec les lettres de la 
Sainte Mère, dans leur texte espagnol, retrouvera dans cette 
traduction, — à quelque chose près — la particulière saveur 
thérésienne que l’on n’oublie plus quand on l’a goûtée à sa 
source. C’est dire que le but est suffisamment atteint. Cette 
version marque sur ce point un progrès sur les autres traduc- 
tions antérieures. Nous ajouterions volontiers aussi un pro- 
grès sur la version du livre des Fondations ?. 

La traductrice a tenu, nous dit-elle, à garder les heurts et 
les cahots de l'improvisation, sans jamais adoucir, ni enjo- 
liver. Et elle l’a fait, dussions-nous parfois en être heurtés. 

Ces spontanéités, — qui sous la plume de sainte Thérèse 
nous livrent sans détours ni arrière-pensées ses réactions si 
vives, et parfois si finement malicieuses, même quand elle se 
débat dans des situations tragiques, — sont un des charmes 
et des enseignements de cette correspondance qu’il importe 
de ne pas trahir. Elles nous révèlent tout ensemble et la femme 


Traduction nouvelle de Mme M. AucLaiR, « Bibliothèque européenne », 


ET de Brouwer, Paris, 1959, 900 pp., 3 hors-texte. 
1 bis, Marcelle AUCIAIR, te « Bibliothèque européenne », 


Desclée de Brouwer, Paris, 1959, P. 7. . 
2. Les Études Carmélitaines, Desclée de Brouwer, Paris, 1952. 


3. M. Auczair, Correspondance, p. 7. 
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et la sainte. Chez elle, tout est dans le mouvement{. C’est 
dans ce mouvement qu’il faut pouvoir la suivre. Où le faire 
plus et mieux que dans le contact direct avec « son » style, 
— Je sien —, vif, ardent, riche de nuances qui fixent sa 
psychologie dans son comportement, ses appréciations, ses 
conseils, en face des événements, et suivant la qualité de ses | 
correspondants et le degré de son intimité avec eux. Toutefois | 
une version de l’Épistolaire thérésien est une œuvre délicate. 
De tous les écrits de la Sainte c’est le plus difhcile à traduire. 
Des passages obscurs, des communications à mots couverts 
demanderaient, pour permettre de le faire avec sécurité, la 
connaissance de lettres, aujourd’hui perdues, de ses corres-! 
pondants, ou ailleurs, une connaissance approfondie des faits 
qui, possible de nos jours, n’est encore que trop peu à la 
disposition des traducteurs. Demeurer rigoureusement fidèle 
au texte thérésien est digne de louanges, mais peut devenir un 
piège si l’on veut traduire trop littéralement des termes qui 
n'avaient pas exactement le même sens au XVI® siècle qu’au 
XX°. Il en est de même pour des termes ou des expressions 
qui actuellement, ont des sens différents en espagnol et en 
français. 

Sur ce plan la nouvelle traduction, malgré le mérite qu’il 
est juste de lui reconnaître, a ses déficiences. Erreurs de tra- 
duction ou d'interprétation. Par exemple : 

Lorsque ce Nonce (Sega) est arrivé, le P. Gracian lui de- 
manda de montrer ses pouvoirs et les procès-verbaux de ses 
visites 5. C’est l'inverse : 


| 
| 
| 


Después, este Nuncio, en Ce Nonce, à son arrivée, lui 
viniendo, le dijo le trajese los dit (à Gratien) de lui apporter 
poderes y los procesos 6... (les documents) ses pouvoirs 


et les procès... (de la visite 
faite en Andalousie). 


Au sujet de saint Jean de la Croix, sainte Thérèse écrit 
En mi opinion es una gran pieza?. | 
La version traduit : À mon avis c’est un grand bonhomme. 


A Ibid, (p.07. 

5. Ibid., p. 482. 

6. P. Sizverio, B.M.C., Lettre CCXL. 

7. P. SILVERIO, B.M.C., Lettre CCX, t. NIII, DL 
8. M. AucraiR, Correspondance, p. 410. 


ï 
: 


= THÉRÈSE D’AVILA, CORRESPONDANCE 219 


La traductrice qui comprend que l'expression peut sembler 
un peu cavalière, explique en note : Sainte Thérèse emploie les 
mots — una gran pieza —, ce qui pourrait se traduire littérale- 
ment par : c'est un gros morceau, et dont le sens en français 
est exactement celui de : C’est un grand bonhomme. 

C’est une erreur. Littéralement, dans notre cas, una gran 
pieza doit se traduire par : une grande pièce, expression qui 
a un sens bien défini en espagnol. Déjà, au sens propre, mor- 
ceau et pièce ne sont pas identiques, le premier signifiant une 
partie d’un tout séparée du tout, et la seconde : une partie 
d’un tout, complète en elle-même, et élément du tout. Au 
figuré, par extension, un membre d’une société, et si le terme 
pièce est accompagné du qualificatif gran, ou buena : un élé- 
ment important. L'expression espagnole gran pieza, signifie 
précisément : homme de valeur, de grand mérite. Et c’est 
cela que veut dire sainte Thérèse. Il est vrai que l’expression 
grand bonhomme a cours en France actuellement. Mais. la 
signification de cette expression moderne n’est pas admise 
dans la langue espagnole qui garde le sens unique d'homme 
incapable ou sot. Et comme d’autre part, l'expression gran 
pieza a son sens précis et parfaitement traduisible en français, 
il doit être ainsi traduit homme de valeur. 

Nous disions plus haut que la traduction littérale de termes 
qui ont en espagnol et en français des sens différents peut 
être un piège, en occasionnant des équivoques. C’est le cas 
pour le mot divorce. 

Nous lisons : Il s'agissait de... Leonor de la Miséricorde. 
qui entrait au Carmel après son divorce avec D. Francés de 
Beamonte °. 

Et aussi : Mari (D. Francés) de Doña Leonor de Ayanz, 
le mariage n'étant pas consommé, il s’en était suivi un bruyant 
procès, qui dura huit ans et se termina par une sentence de 
divorce. Il prit l'habit de Déchaux le 12 janvier 15820. 

Le mot divorce n’ayant en français qu’une seule acception : 
rupture légale du mariage par l’autorité civile, et celle-ci 
n'étant pas compétente pour rompre le lien matrimonial con- 
sacré par le sacrement de mariage et annuler ses conséquences, 
il s'ensuit que les époux séparés civilement restent liés morale- 
ment et canoniquement jusqu’à la mort. En sorte que n’im- 


9. Ibid., p. 840, note 1. 
10. 1bide, D eS80T7, noter; 
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porte quel lecteur qui le voudra pourra trouver étrange de 3 
voir sainte Thérèse, les Carmes aussi, admettre parmi leurs 
religieux et religieuses des divorcés, au sens français unique 
du terme. En Espagne le mot divorcio a deux acceptions 
1° Séparation des époux par sentence d’un juge ecclésiastique, 
et 2° dissolution du mariage par l’autorité civile. C’est ce qui 
explique que le P. Silverio ait écrit : 

(Don Francés y Doña Leonor)… no llegaron a vivir vida 
conyugal; porque.se entablo entre los esposos un ruidoso 
pleito que termino a los ocho años, con sentencia de divorcio. 

Mais pour éviter cependant toute méprise il ajoute : 

… por sentencia del tribunal eclesiastico H. 

Le P. Gratien l’avait déjà fait dans des notes sur Sœur Leo- 
nor de la Miséricorde : .… el señor Obispo hizo divorcio y ella 
tomo nuestro habito. (L'Évêque prononça le divorce et elle 
prit notre habit) 2. Il eût donc été opportun de remplacer dans 
la traduction le mot divorce par annulation du mariage, ce qui 
en français, est l’expression qui signifie l'intervention de l’au- 
torité religieuse compétente, ou de préciser comme l’ont fait 
les PP. Gratien et Silverio. 

Quant à Don Francés il ne prit pas l’habit chez les Déchaux 
comme le dit la note citée plus haut, mais épousa Doña Elvira 
de Tapia &. C’est Leonor qui prit l’habit de Carmélite à Soria 
le 12 janvier 1582. 

Dans la traduction des Fondations 4, une grave équivoque 
provoquée de même par la traduction de termes à sens diffé- 
rents n'avait pas été évitée. Et c’est ainsi que nous avons pu 
y voir Casilde de Padilla, mariée depuis quelques mois, s’en- 
fuir au Carmel à l’insu de son époux, se dégoûter de lui, 
refuser même de le recevoir au parloir quand il est venu la 
supplier de revenir, et sainte Thérèse louer avec ardeur .le 
courage de la fugitive. En soi un scandale. Pour l’honneur de 
la sainte et de ses filles, heureusement, Casilde n’était que 
fiancée. Maïs combien de lecteurs ont pu être trompés par cette 
méprise dans la traduction. 

Des constructions de phrases se trouvent aussi qui affai- 
blissent ou nuancent sensiblement le texte de la sainte sup- 


11. P. Sizverio, B.M.C., Lettre CDIII, t. VIII, P. 154, note 1. 
N2 "0 1bid: Up. 0 TSS; note re 

13. P. SiLverio, B.M.C., t. IX, p. 180, note. 

14. M. AucLaIR, Fondations, Paris, 1952, ch. x-xI. 
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_ primant la conjonction qui établit une liaison de cause à effet 
entre les deux périodes qui la composent. Ainsi, dans la let- 
tre XXVIH, sainte Thérèse parlant de la plus grande sécurité 
qu'offrent les décisions des Visiteurs apostoliques, en face de 
celles du Père Général, écrit : 

Es muy mas firme cualquiera cosa que el Padre Visitador 
hiciere, porque es como hacerlo el Pontifice, que ningun gene- 
ral m capitulo general lo puede deshacer... (N'importe quelle 
chose que fasse le Père Visiteur est bien plus ferme parce que 
c’est comme si le Souverain Pontife le faisait et aucun Général 
ni Chapitre général ne le peut défaire.) 

La traduction donne : 

. tout ce que fait notre Père Visiteur est beaucoup plus 
durable ; de même que nul Général ni Chapitre général ne peut 
annuler ce que fait le Souverain Pontife. 

Signalons aussi diverses erreurs historiques dans les notes. 


Ces réserves faites, cette traduction sera de grand intérêt 
pour les admirateurs de la sainte et pour les âmes qui trou- 
vent en ses écrits un bienfaisant et profitable aliment spirituel. 
Pour tous ceux aussi qui s'intéressent à l’histoire et aux pro- 
- blèmes des origines de la Réforme thérésienne, tenant compte 
cependant de la nécessité de ne pas tout accepter à la lettre, 
sans contrôle, dans la mesure du possible. 


Sœur MARIE DE SAINT-JOSEPH, O.C.D. 


15. P. Sizverio, B.M.C., Lettre XXVI, t. VII, p: 70. 
16. M. AucraIR, Correspondance, lettre XXVI, p. 60. 


TRAVAUX ET RECHERCHES | 
DES SOCIÉTÉS MARIALES 


| 
L'effort de la théologie mariale se développe pour une 
grande part dans les sociétés nationales d’études mariales et 
dans l’Académie mariale internationale, qui les rassemble pé- 
riodiquement en congrès. Une précédente chronique, en date 
d'octobre 19531, avait présenté ces organismes. Sept ans 
après, il est temps de faire le point. | 
Le premier service à rendre sera de donner une vue pano- 
ramique des travaux, pour la recension desquels j’ai quelque 
retard. 


$ 1. — PANORAMA BIBLIOGRAPHIQUE 


A. Publications 


des sociétés nationales d’études mariales 


Société américaine, Marian studies, éditées par The 
mariological society of America, Holy cross monastery, 600 
Sound view avenue, Bronx 72, New Vork, volumes in-8°, 
15 x/22;5 CIN. 


5 (1954) Immaculée Conception, 264 pp. 


(1955) 

( ) Virginité, 145 pp. 
nr Mort, 181 pp. 
(1959) 
(1960) 


Marie et l’Église, 146 pp. 
Premier pirncipe, 197 pp. 


1. 89 (1953), 283-310; et pour l’Académie Mariale, Supplément, n° 28, 
15 février 1954, PP. 104-112. 

2. Les deux revues mariales Marianum et Ephemerides mariologicae 
publient le compte rendu de la plupart des réunions de ces sociétés — puis 
la recension des volumes une fois édités. ÆEphemerides theol. Lovan. 
(G. Philips) et Nouv. Rev. théol. (J. Galot) suivent également la question. 


# 
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Société canadienne, Études mariales, Ottawa, Univer- 
sité, 1, rue Stewart, vol. in-8° de 16 x 22. 


(1954) Immaculée Conception, 204 pp. 
(1955) Royauté de l’Immaculée, 240 pp. 
(x 950) Maternité spirituelle, 1, 180 pp. 
(1957) Maternité spirituelle, Il, 188 pp. 


Société espagnole, Estudios marianos, Madrid, Socie- 
dad mariolégica española Buen Suceso 22, vol. in-8° 240 x 170. 


17 (1956) Royauté, 560 pp. 

18 (1957) Marie et l'Église, 408 pp. 

19 (1958) Corédemption, 376 pp. 

o (1959) : Marie, mère de l'Eglise et son influx sur le 
corps mystique, t. VI de « Maria et ecclesia » (ci-dessous, 


Hal. 


Société française, Études mariales, Paris, Lethielleux, 
10, rue Cassette, vol. in-8°, 160 x 250. 


14 (1956) Nouvelle Ève, III, 124 pp. 

15 (1957) Nouvelle Eve, IV, 128 pp. 

Hors série : 1958, Royauté de Marie, publié dans le tome V 
des Actes du Congrès de Lourdes. 

16 (1958) Maternité spirituelle, 1 (sous presse). 


La Société allemande ne s’astreint pas régulièrement à 
publier les travaux de ses sessions annuelles. Le seul témoin de 
ses travaux depuis 1954 est le numéro spécial des Franziska- 
nische Studien, 39 (1957), vol. in-8° de 516 pp., consacré 
à la mariologie de l’École franciscaine. 


La Société belge n’a pas survécu au décès de Mgr Lebon. 


La Société mexicaine a été fondée en 1957 sous les aus- 
pices de la société espagnole. Nulle publication ne m’en est 


parvenue. 


3. Sur le volume de 1954, voir La Vie Spirituelle, n° 37, 15 mai 1956, 
PP. 225-227. 
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B. Congrès internationaux 


organisés et édités par l’Academia mariana“, présidée par le 
T. KR. P. Balié, O.F.M., Via Merulana, 124, Roma; vol. in-8°, 
170% 245. 

1. — Congrès de Rome 1950 : Alma Socia Christi, 
13 volumes. On trouvera l'inventaire et le compte rendu dans 
La Vie Spirituelle, Supplément, n° 28 du 15 février 1954, 
pp. 104, 110, 112. Le treizième volume (VIII, 212 pp.), paru 


en 1958, est consacré aux index : 1. Sujets. — 2. Personnes. 
— 3. Lieux. — 4. Documents pontificaux et conciles. — 5. 
Écriture sainte. — 6. Ordre des matières. On ne saurait être 


trop reconnaissant au P. Adalberto Sisti, O.F.M., d’avoir 
présidé à la confection de ces tables grâce auxquelles la 
collection devient utilisable. 


2. — Congrès de Rome 1954 : Virgo Immaculata, 
18 volumes. Compte rendu dans La Vie Spirituelle, 101 (1959), 


pp. 538-563. 
3. — Congrès de Lourdes 1958 : Maria et Ecclesia. 
Deux volumes sont parus à l’heure où j'écris : 


Tome 5. Royauté de Marie, vir1-248 pp. Édition des rapports 
de la session française. 


Tome 6. Marie mère de l’Église et son influx sur le Corps 
mystique, X-544 pp. Édition des rapports de la société espa- 
gnole. 


Les publications de l’Académie mariale sont faites avec 
grand soin : typographie claire et aérée, belle présentation, 
index des personnes et matières à la fin de chaque volume. Il 
faut le reconnaître, la qualité de l’édition de ces volumes sur- 
classe celle des sociétés particulières où les moyens manquent 
pour exécuter des index et parfois, pour éditer dans une 


. Profitons de l’occasion pour récapituler les COLLECTIONS MARIALES 
SPÉCIALISÉES éditées par l’Academia mariana : 1) Bibliothèque mariale du 
moyen âge, trois volumes parus. 2) Bibliothèque mariale de la période 
moderne, deux volumes parus. 3) Bibliothèque de l’Assomption, quatre 
volumes parus. 4) Bibliothèque de l’Immaculée-Conception, sept volumes 
parus. 5) Bibliothèque de la médiation de Marie, un volume paru. 6) Stu- 
dia mariana : Édition de congrès marials franciscains tenus en divers 
pays, neuf volumes parus. 


LA 
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typographie assez aérée (société française) ou même pour cor- 
riger sérieusement les épreuves (société espagnole). 

I est impossible d’entrer dans le détail de ces travaux qui 
comptent des centaines d’articles; la seule solution possible 
en même temps qu'intéressante sera de caractériser les orien- 
tations qui s’y font jour, puis les thèmes prédominants de 
* recherche et de réflexion. 


$2.— DU COTÉ DES SOCIÉTÉS NATIONALES 


La société allemande occupe une position très remarqua- 
ble. Le contact des milieux protestants y aiguise l’exigence 
de rigueur et de solidité, l’acuité de la problématique, le besoin 
d’un retour aux sources et aux fondements qui est, par 
ailleurs, une tendance générale de la pensée allemande. Ses 
travaux sont polarisés par le souci d’une mariologie fonction- 
nelle, consciente de ce que la Révélation a pour objet non une 
Vérité purement spéculative, mais vitale et salvifique. Cela 
détermine un choix de sujets originaux qui ne font jamais 
double emploi avec ceux des autres sociétés. Ainsi une session 
a-t-elle été consacrée au rôle de la preuve scripturaire en 
théologie mariale. Les thèmes, choisis pour catalyser la ré- 
flexion, sont traités sans hâte d’arriver à des conclusions, ou 
même de publier des travaux accomplis. Depuis le grand 
recueil sur la place de Marie dans l’histoire du salut, la 
Deutsche Arbeitgemeinschaft s’est signalée par une seule pu- 
blication dont le thème n’est d’ailleurs pas significatif des 
orientations de la société, puisqu'il s’agit d’une session d’in- 
formation sur la mariologie franciscaine pour laquelle appel 
a été fait au concours de spécialistes étrangers 5. 


5. Historisch-systematische Untersuchungen zur Mariologie der Fran- 
ziskanerschule verüffentlicht im Namen der Mariologischen Arbeitge- 
meinschaft Deutscher Theologen, numéro spécial de Franziskanische Stu- 
dien (Werl, Dietrich Verlag), 39 (1957), Heft 2/4, paginé de 99 à 512. 

Voici un sommaire de ce recueil substantiel : C. EMMEN, o.f.m., étudie 
d’après les documents en partie inédits (il en publie quelques-uns en 
appendice pp. 210-217) l’histoire des origines de la mariologie frantiscaine. 
Il faut en chercher les sources en Angleterre : Anselme, Eadmer. Robert 
Grossetête fonde l’école. Guillaume Ware et Scot introduisent dans l’en- 
seignement universitaire une théologie de l’Immaculée Conception. 
C. BaLté (pp. 218-288) traite de la Co-rédemption. L'idée n'apparaît qu'avec 
Ubertin de Casale (1305) et plus nettement avec Bernardin de Sienne, et 
Bernardin de Busti (XVE siècle). Elle prend un développement effréné avec 
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Comme la société allemande, la société espagnole béné- 
ficie d’une forte tradition culturelle, et se caractérise par une 
orientation originale, mais de nature très différente. Elle 
représente l’autre extrémité de l’éventail. D'un côté, accent 
sur l’histoire, de l’autre, sur la spéculation; d’un côté, retour 
aux sources et aux racines, de l’autre marche en avant 
« progressisme marial » délibéré. D'un côté, souci de creuser 
le sens des problèmes dans leur complexité; de l’autre, souci 
des solutions simplifiantes et constructives et de l'issue con- 
templative. D'un côté, Marie apparaît comme la plus haute 
réalisation de l’Église des rachetés et son point de perfection, 
de l’autre, comme identifiée au Christ au point de transcender 
l'Église. D'un côté, insistance sur le fonctionnel, sur l’Heil- 


geschichtliché, de l’autre, sur l’ontologique. D'un côté, ten- 


dance à décaper tout ce qui serait construction incertaine; de 
l’autre, à construire la mariologie de l’avenir. 

Mais ne poussons pas à l’extrême ce jeu de contrastes (qui 
ont tendance à se réduire). Il s’agit là de deux tendances 
catholiques très averties, avec tous les accords de base que 
cela comporte au plan des méthodes et de la doctrine. Qu'on 
n’aille pas croire les Allemands ennemis de la spéculation, par 
exemple; ils ont aussi l’esprit de synthèse, mais l’appliquent 
différemment. Il s’agit pour eux de rattacher Marie à quelque 
grande donnée dogmatique dont elle représente la réalisation 
la plus significative : comble de la grâce, de la Rédemption, 
suprême réalisation et prototype de l'Église. Les Espagnols 
au contraire, cherchent la notion originale, spécifique, irré- 
ductible qui installe Marie dans un ordre à part. Qu’on n'’aille 
pas croire non plus les Espagnols ennemis de l’histoire; mais 
ils la cultivent autrement. D'abord leur étude positive est sou- 


Volpi et C. del Moral, que le rapporteur a retenus à cause de la vigou- 
reuse originalité de leur position. 

Le P. M. MücxsHorr, o.f.m. Cap. (pp. 288-502), traite du thème de la 
brédestination dont on sait l’importance dans la mariologie franciscaine : 
puisque la prédestination du Christ et de Marie y est considérée comme 
antérieure à la prévision du péché originel et de la Rédemption. Avec un 
recul louable, le rapporteur examine d’abord dans ses sources la prédesti- 
nation du Christ jusqu’à Scot, puis celle de Marie, des origines à Carlos 
del Moral, chez qui cette prédestination prend une forme absolue liée 
chez lui à l’absolue nécessité de la Rédemption. Cette position ne relève 
pas de l’influence de Scot, mais de celle de Raymond Lulle. Un index des 
auteurs (pp. 506-512) facilite la consultation du volume. 

6. Mot-clé intraduisible : « histoire-du-salut », l'expression ayant valeur 
adjectivale pour caractériser une orientation et une méthode de réflexion. 
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vent pénétrée d'intentions spéculatives, et d'emblée référée 
aux ultimes conclusions possibles. C’est très sensible au niveau 
de l’exégèse mariale. Ensuite, ils ne mettent pas l’accent sur 
les mêmes périodes : l'étude patristique et médiévale est le 
champ privilégié du côté allemand; elle est traitée plus rapi- 
dement du côté espagnol, et surtout avec une pointe de décep- 
tion que révèle par exemple cette conclusion, formulée au 
volume 18, page 205 : 


Sans jamais laisser d’enrichir notre théologie avec la pensée 
patristique, nous croyons. plus décisif d'examiner les relations 
de Marie et de l’Église à la lumière de ce que nous connaissons 
du dépôt révélé, tel que nous le présentent aujourd’hui l’Église 
et la théologie. 


Le champ d’études privilégié de la sociedad mariélogica, 
c'est la mariologie espagnole, et plus spécialement celle du 
« siècle d’or » : le XVII*7. Domaine immense matériellement, 
et d’une grande importance historique. Toutes les thèses et 
opinions de la mariologie contemporaine, notamment les plus 
avancées, sont exprimées là, avec un luxe de raffinement et 
de subtilité jamais dépassé. Certaines d’entre elles se sont 
imposées (corédemption, traitée pour la première fois ex pro- 
fesso par Salazar, en 1619); d’autres sont aujourd’hui l’objet 
de grandes disputes (mérite de condigno, négation du debi- 
tum). 

Dernier contraste, matériel celui-là : tandis que la société 
allemande est celle qui publie le moins, la société espagnole 
est celle qui publie le plus. Elle compte aujourd’hui vingt volu- 
mes dont plusieurs dépassent cinq cents pages. Ces gros 
recueils d’une typographie serrée, représentent un effort de 
pensée commune où n’apparaissent que peu de divergences : 


7. Les trois volumes d’Estudios marianos contiennent douze monogra- 
phies relatives aux sources espagnoles. 

Tome XVII : Royauté de Marie dans la littérature espagnole (pp. 206- 
259); dans le codex de la Biblioteca nacional de Madrid (260-284); Mario- 
logie de saint Vincent Ferrier (453-476) et de saint Thomas de Villeneuve 

-501). 
LHÉSEETE : Marie et l’Église, selon Jean de Ségovie et Jean de Tor- 
quemada (208-231); selon Carlos del Moral Re Marie et l’Église 
selon saint Antonio Maria Claret (260-270); l’Immaculée chez Jean 
d’Avila (374-380). 

Tome XIX : Corédemption chez J. Quiroga (195-218); dans la con- 
troverse sur Marie d’Agreda (219-242); le Debitum chez Martin de 
Esparza (243-256). Cf. pp. 257-336, les jésuites (surtout espagnols). 
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celle relative au debitum a été vivement ressentie; celles des 
écoles franciscaines et dominicaines, par contre, font partie 
des conventions reçues : le P. Sauras, O.P.? limite la royauté! 
proprement dite de Marie au monde racheté (à l'exclusion des} 
anges, des mondes sidéraux, et des « pré-adamites » éven- 
tuels 10), tandis que le P. Alejandro de Vilmonte, O.F.M. cap. 
soutient ex professo 1! la royauté, la « capitalité » et la « ma-! 
ternité » de Marie à l'égard des anges mêmes. Pour le reste, 
l’accord est ferme, semble-t-il, même sur une corédemption au 
sens fort, impliquant un mérite de condigno, par lequel Marie 
aurait acquis d’une manière suffisante et effective (quoique 
dépendante et secondaire) la Rédemption même. Les Espa- 
gnols critiquent souvent de ce point de vue la solution plus| 
modérée du P. Dillenschneider, selon une argumentation du 
type suivant (très caractéristique de leur méthode spéculative). 
Marie est corédemptrice. Or la corédemption implique que 
Marie a vraiment racheté le monde par une opération effec- 
tive et suffisante (quoique subordonnée). Donc la thèse du 
P. Dillenschneider, qui se tient en-deçàa de ces affirmations, 
revient à nier la corédemption; et c’est par | 
qu’il se donne comme partisan de cette doctrine L. 

On pourra discuter telle ou telle thèse, option, ou orienta- 
tion. Mais on n’est pas en droit d'ignorer cet effort, un des 


8. Le sujet revient périodiquement dans les Estudios Marianos depuis 
le temps de la grande controverse sur le sujet (19, pp. 243-255). Côté 
debitum où se trouvent le P. de Aldama, s.j., et les dominicains, notons 
l’étude de Benito Prada, c.m.f., selon qui la bulle Ineffabilis requiert le 
debitum (Est. mar., 17, pp. 502-551). 

9. Ibid., pp. 285-316. 

10. Îbid., pp. 306-307 et 312-315. 

11. Maria et Écclesia, t. VI, p. 4ot. 

12. CRISOSTOMO DE PaMPLONA, o.f.m. Cap., a consacré un article 
ex professo à cette critique dans Est. mar., 19 (1958), pp. 348-364. 

Le point de clivage entre la théorie du P. Dillenschneider et celle de 
son adversaire est clairement résumée par celui-ci (p. 364). Pour le | 
P. Criséstomo, la Passion et la mort du Christ ont valeur : 1) suffisante: | 
2) par elle-même; 3) intrinsèquement; 4) et du point de vue de l’accep- | 
tation divine. Les autres actes du Christ vérifient seulement les trois 
premiers traits. Les actes de Marie vérifient seulement 1 et 3. 

Dillenschneider dit au contraire, avec Pie X, que les actes de Marie 
n'ont pas intrinsèquement une valeur suffisante pour racheter le monde 
effectivement. Mais Dieu agrée ces actes sans tache, si organiquement | 
unis à ceux du Christ, comme partie intégrante de l’œuvre rédemptrice. 
Ainsi, le Christ seul opère de manière transcendante la rédemption objec- 
tive. Marie seule y coopère. 

Ajoutons que les ouvrages du P. Dillenschneider font régulièrement | 
dans les Ephemerides mariologicae l’objet d’une critique acerbe qui tran- 
che avec le parti pris très élogieux qui s'étend aux livres les plus anodins. 
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plus considérables qui aient été poursuivis en mariologie; or, 
il est ordinairement méconnu, comme bien des efforts espa- 
gnols. Pourquoi ? Une attitude isolationniste en serait-elle 
responsable ? Assurément pas. La sociedad mariolégica a tou- 
jours été bien représentée dans les congrès internationaux. Les 
Estudios marianos sont de plus en plus avertis des travaux 
français et allemands 1. On ne peut pas imputer non plus cet 
isolement à quelque obscurité de pensée : ces études sont 
rédigées de manière claire, résumées en conclusions précises 
qui en rendent le contenu aisément accessible au lecteur pressé. 
La difficulté de langue ne saurait être en question non plus : 
l'espagnol, fort répandu, est transparent aux ressortissants 
de la famille latine. Ce qui est en cause, c’est sans doute 
l’intrépide originalité des options et, conséquemment, le carac- 
tère avancé des positions prises; encore faut-il les connaître. 
Ce sont peut-être aussi certains traits de la manière espagnole 
(abondance et facilité dialectique, usage parfois unilatéral et 
impétueux des textes) qui déroutent les usages ailleurs reçus 4. 
Mais paresse, ignorance et préjugés des non-Espagnols restent 
les principaux responsables en la matière. 

Les autres sociétés se situent au milieu de l'éventail ainsi 
ouvert. 


La société américaine, fondée par le P. Carol, O.F.M., 
a franchi le cap du dixième anniversaire. Chaque année, elle 
étudie un des grands chapitres de la mariologie, selon un dé- 
coupage classique qui aborde successivement les deux aspects 
positifs et doctrinaux du sujet : Magistère, Écriture, Tradition 
(dans l’ordre chronologique), aspects et synthèse du dogme. 
Mais ce cadre n’a rien de rigide. À défaut de compétences 
disponibles ou de place, tel point secondaire sera laissé de 
côté; par contre, le champ est ouvert à des initiatives parfois 
originales. Ainsi, dans le volume 65, Maternité divine, Father 


13. CRISéSTOMO DE PamPLONA, Maria y la Iglesia en la moderna biblio- 
grafia francesa, dans Est. Mar., 18 (1957), pp. 109-129; La corredencién 
en la moderna bibliografia francesa, ibid., 19 (1958), pp. 349-363; D. FER- 
NANDEZ, Maria y la Iglesia en la moderna bibliografia alemana, ibid., 18 
I : . 55-108. " : 
| PHNCE combative avec laquelle la sociedad mariolégica s’efforça 
d'imposer ses positions sur le mérite de condigno au premier congrès 
international — à la manière dont le Scot de la légende aurait impos 
l’Immaculée Conception par une dispute victorieuse en Sorbonne — a 
suscité des réflexes d'inquiétude et de rétraction. La classe indiscutable des 
représentants espagnols s’est imposée. Mais les méthodes ont déconcerté. 

15. Pp. 137-164. 

8 
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Dougherty donne les résultats d’une enquête écrite auprès de 
270 ministres protestants, appartenant à 17 confessions, sur 
le thème : « Croyez-vous que Marie est mère de Dieu ? Pour- 
quoi ? » Il a reçu 100 réponses ; 63 sont négatives, 22 positi- 
ves, 15 incertaines. Le oui domine chez les seuls épiscopa- 
liens {11 contre 7), tombe assez bas chez les luthériens (5 con- 
tre 12), les méthodistes (3 contre 14) et les baptistes (2 contre 


9) et tombe à zéro chez les presbytériens et dans les petites. 


sociétés. Ces résultats tendent à manifester un état de décom- 
position très avancé de la dogmatique protestante américaine. 

Les marian studies, claires, objectives, munies de référen- 
ces impeccables, sont généralement bien informées, solides et 
pondérées, bien éditées enfin. Le public de langue anglaise 
dispose donc aujourd’hui d’un sérieux ensemble de théologie 
mariale qui faisait défaut jusque-là. En effet, avec le vo- 
lume 10 (sous presse), le cycle des grands sujets semble épuisé. 
On est heureux d’y trouver la Virginité de Marie l6, thème 
négligé !7 et pourtant fondamental, parce qu’il est une des 


dimensions spécifiques de la maternité et de la sainteté de 


Marie. La société américaine va donc aborder, à plus ou moins 
brève échéance, une phase nouvelle. Il semble logique qu’il 
s'agisse d’une entrée dans le domaine de la recherche propre- 
ment dite. Jusqu'ici, en effet, et il convenait de commencer 
par là, l’effort avait essentiellement pour objectif de rassem- 
bler et présenter de manière synthétique un ensemble de don- 
nées dispersées mais acquises en substance; entreprise esti- 
mable qui exige déja beaucoup plus de travail qu’on ne le 
présumerait : tri, vérification, synthèse, etc. Pour aller plus 
loin, il faut, par exemple, dans le domaine de la théologie posi- 
tive, entreprendre l’exploration des inédits, faire progresser 
l'attribution et la datation des anonymes et apocryphes non 
identifiés, enrichir le dossier des textes relatifs aux diverses 
questions ; dans le domaine spéculatif, prendre la mesure d’un 
grand problème jusqu’à en saisir des dimensions méconnues 
et à en faire progresser la solution. 

Non seulement la société américaine est déjà à pied d’œu- 
vre pour accéder à ce niveau, mais quelques études du cycle 
qui s’achève y sont déjà parvenues, parmi lesquelles j’ai re- 


16. Volume VI, 1956. 

17. Relevons toutefois la très suggestive étude patristico-spéculative de 
. M. Bover, s.j., La Virginidad, clave de la Maternidad divina, dans 
Est. Mar., 8 (1949), pp. 185-256. 
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_ marqué celle du P. Van Ackeren sur le fondement permanent 
‘de la maternité divine; ce fondement ne peut se réduire au 
seul fait passager de la génération physique. Concepit prius 
mente quam corpore (elle a conçu en son esprit avant qu’en 
son corps), ont dit les Pères; et maints scolastiques ont 
exploré dans une tout autre optique ce qu'était ce côté spiri- 
tuel de la maternité divine, jusqu’à la dire formellement sanc- 
tifiante. Van Acheren, qui a fait le tour de ces positions, en 
ébauche une synthèse assez neuve dont le moyen terme est la 
théorie du P. de la Taille sur la grâce : « actuation créée par 
acte incréé ». Celle qui a engendré le Fils de Dieu est l’objet 
d’une actuation spéciale qui lui donne participation à la Pater- 
nité de la première personne de la Trinité, et implique une 
Sainteté et une impeccabilité hors pair !$. 

Ce bref aperçu suffit à le faire entrevoir : les fruits des tra- 
vaux de la mariological society sont substantiels, et pleins de 
promesses plus riches encore. 


La société canadienne, sa cadette, dont nous avons déjà 
signalé les débuts modestes et discrets, continue de chercher 
sa voie, de manière qui rappelle par certains côtés sa voisine, 
par d’autres la société française aux beaux temps de ses com- 
mencements. Rassemblés par une ferveur qui demeure très 
apparente, les membres ont choisi des sujets d'actualité, pro- 
pres à l’entretenir. Immaculée Conception (pour le centenaire), 
Royauté (en commentaire de l’Encyclique Fulgens Corona), 
Maternité spirituelle. Ils s'engagent dans un effort d’appro- 
fondissement intellectuel, parfois avec un rien d’appréhension 
dont témoigne encore le liminaire de l’avant-dernier volume 


paru : 


Des considérations théoriques, en pleine ferveur mariale, sur 
un sujet qui ressortit on ne peut plus directement à la vie, 
on pourrait s’en étonner.. Ne serait-ce pas trop demander à 


18. Les réflexions profondes en forme de « suggestions » invitent au 
dialogue, j'ajoute que, si l’auteur avait lu le chapitre du Court traité 
sur la maternité divine, et Marie, l’Église et le Sacerdoce, t. IT, pp. 138, 
153-154, entre autres, il y aurait trouvé en des termes un peu différents 
(qui auraient pu lui apporter d’autres suggestions) une position analogue 
à celle qu’il propose. e ; 

L'étude de van ACKEREN est éditée dans Marian studies, 6 (1955), 
pp. 63-101. Elle déborde de beaucoup en intérêt la question posée par le 
titre : Does Divine Maternity formally sanctify Mary’s soul? Il en a 
repris la substance dans son article sur la maternité divine édité dans 
J. B. Caror, Mariology, Milwaukee, Bruce, 2 (1957), pp. 200-225. 
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l'étude 2... Reste qu’à sa façon le labeur théologique est une 
prière 19. 


Cette tension entre l’élan de la piété et la quête d’intellec- 
tion est inévitable ; là où on la rencontre, elle est le gage d’un 
bel avenir théologique. Ce n’est encore qu’un avenir, mais 
qui, ici ou là, commence à entrer en possession de ses pro- 
messes. Les études, de mieux en mieux informées, générale- 
ment munies de références irréprochables, sont maintenant 
régulièrement publiées dans une collection bien présentée qui 
en est à son quatrième volume. Sur chacun des sujets, le 
P. Lamirande (qui semble être une des chevilles ouvrières de 
la société) donne une bibliographie raisonnée?! désormais in- 
dispensable à qui les reprendra. 

Le dernier sujet traité, la maternité spirituelle, intéresse par- 
ticulièrement la société française d’études mariales, comme 
nous allons le voir. Les Canadiens n’ont pas entendu clore ce 
problème mais en faire le tour. 

L’Introduction de M. Bélanger met dans un excellent relief 
la difficulté du sujet, si clair et simple au cœur chrétien, mais 
qui recouvre « trop souvent des notions religieuses impréci- 
ses ». Les études spéculatives confirment cette difficulté du 
problème. On y trouve des perspectives intéressantes, mais qui 
appellent encore une synthèse. Maternité « au sens propre. 
nulle trace de métaphore », titre le P. L. M. Simon?l, « Ana- 
logie métaphorique », dit au contraire le P. P. E. Charbon- 
nier 2, Ce dernier commente de manière suggestive, mais uni- 
latérale la phrase de Pie X : « Mère de Dieu... donc notre 
mère%. » Pour prendre l’exacte mesure de cette pensée, il 
faut la situer par rapport aux encycliques de Léon XIII, qui 
fondent la maternité spirituelle sur le rôle de Marie au Cal- 
vaire*#, Si elle a contracté, au jour de l’Annonciation, un 


19. Société canadienne d’études mariales, 3 (1958); Maternité spirituelle, 
1, Avant-Propos, p. vin. 

20. Ibid., 2 (1957), pp. 223-232 (Bibliographie sur la royauté), et 3 
(1958), pp. 157-172 (Bibliographie sur la maternité spirituelle). 

21. Ibid., 3 (1958), Maternité spirituelle, 2, p. 43. 

22. Ibid., pp. 74-77 : « On devra considérer la maternité spirituelle 
comme une réalité signifiée métaphoriquement.… B.M.V. est vere meta- 
phorice Mater spiritualis… » 

23. Ibid., pp. 85-87. Citant Pie X, ad diem illum, l’auteur trouvera ici 
des éléments de réponse à l’étonnement qu’il me soumet courtoisement 
p. 87, note 42. 

24. Ces textes ont été bien rassemblés par A. BAUMANN, Maria, mater 
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premier titre à être mère des hommes, elle a ensuite conquis 
cette maternité de grâces, en méritant avec le Christ les grâces 
de ses enfants, qu’elle a engendrés au Calvaire. Il faut aussi 
prendre la mesure des considérants subtilement circonstanciés 
qui entourent l’aphorisme de Pie X. Ces considérants ont 
leurs racines chez saint Augustin qui précise trois choses 
bien propres à montrer la complexité du problème : Marie est 


« mère » du « Sauveur » selon le corps — mais « spirituel- 
lement », elle est plutôt « née de lui. Pourtant elle est bien 
mère des membres pour avoir coopéré par la charité à leur 
naissance dans l’Église ». Il faut prendre la mesure de ce 


paradoxe pour bien mettre en place le paradoxe de la maternité 
spirituelle de Marie. 

C’est ce que va s’efforcer de faire la société française 
d’études mariales qui n’en est qu'aux prolégomènes de son 
étude sur ce grand sujet : en septembre dernier, à Blois, elle 
a commencé le défrichage de la partie positive. Mgr Jouassard 
et le P. Barré, C.S.Sp. ont, non seulement rassemblé, mais 
enrichi les dossiers patristiques et médiévaux, tandis que 
Dom Frénaud, O.S.B., a mis en place les éléments complexes 
des. encycliques pontificales et que le P. Koelher, S.M. a 
défriché l'interprétation de Jn 19, 25-27 (Ecce mater tua) 
jusqu’au XIII* siècle. 

On sait que le cycle sur la nouvelle Eve s’est conclu en 1957 
avec un quatrième volume dont nous parlerons plus bas, et 
qu’en intérim, la société a été chargée d’étudier la royauté 
au dernier congrès international. 


$ 3 — DU COTÉ DES CONGRÈS MARIALS 
INTERNATIONAUX 


C’est de ces congrès et surtout du plus récent d’entre eux, 


Lourdes 1958, qu’il nous reste à parler. 
La presse y a fait largement écho, mais de manière exté- 


nostra… in den Aeusserungen der Päpste, Brixen, 1948, pp. 74-76 et 
21-36 (et surtout 33-36). | 3 

25. Saint AUGUSTIN, De Virginitate, 6, P. L., 40, 399. Cette dernière 
observation me suggère que la société canadienne fera un pas en avant, 
le jour où elle recrutera parmi ses professeurs d’universités, quelques 
exégètes, patristiciens, médiévistes, qui valorisent l'indispensable travail 
de ressourcement. 
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rieure et superficielle. Visiblement les journalistes qui avaient | 
à en parler, et parfois les congressistes eux-mêmes, étaient, 
noyés devant cette masse de conférences, en toutes langues ; le. 
latin coupé d’un peu de français et d’italien (la langue la plus 
souvent parlée dans les relations privées) faisait émerger une 
plate-forme commune de cette tour de Babel. 

Essayons de prendre du recul (sans revenir sur bien des, 
choses qui vont de soi). Où se situe l'intérêt fondamental de 
ces congrès ? Dans la rencontre, le rassemblement, les échanges | 
qu'ils suscitent. Nous venons de voir que le travail marial du 
XX° siècle s'organise dans le cadre des sociétés nationales. 
La proximité géographique et linguistique a imposé cette 
solution. Elle ne va pas sans un danger : celui de développer 
des mariologies en vase clos où le facteur nation nuise au 
facteur Église, soit parce que les tendances bonnes ou mau- 
vaises de chaque pays s’y exagèrent, soit parce que toute 
société particulière tend à s’ériger en norme. Il importait 
donc que des réunions supra-nationales aient lieu, où les 
tendances divergentes puissent prendre conscience de leurs 
particularismes, se neutraliser, échanger aussi leurs acquisi- 
tions positives. Là se situe le fruit majeur du congrès. 

Ce résultat a été acquis autant en marge qu’au cours des 
manifestations dont la presse a parlé. Il a été acquis non sans 
difficulté : des difficultés insurmontables en apparence, que 
c’est l’honneur du P. Balié d’avoir intrépidement affrontées. 

La difficulté matérielle de base, c’est la langue. Le Prési- 
dent de l’Académie mariale a tenu cette fois à ce que les 
séances générales se déroulent en latin. Et c’est assurément la 
bonne solution. Mais tous n’y sont pas préparés. Espagnols, 
Allemands, Italiens, affrontent l'épreuve avec aisance et brio. 
Mais la débâcle de la culture latine de ce côté des Alpes met 
les Français, sauf de rares exceptions, en position d’infério- 
rité. Nous ne pouvons ici que dire notre mea culpa national. 

Et puis, il y a les tendances ; on a beau parler latin, on ne 
parle pas pour autant le même langage. Ce qui a été dit plus 
haut sur la personnalité particulière à chaque société, permet 
de le deviner. Devant les tendances dites « maximistes », 
ceux qui cultivent une mariologie limitée aux dogmes définis 
ont tendance à diagnostiquer une gnose, sinon une sorte 
d’hérésie. A l'inverse, ceux qui estiment que la vérité se situe 
au-delà du défini, voient dans l’autre point de vue une ampu- 
tation : la perspective ecclésiologique mutile la mariologie, 


TRAVAUX ET RECHERCHES DES SOCIÉTÉS MARIALES - 235 


écrivait récemment un tenant de cette tendance %. I] y aurait 
ici trois résultats à confirmer ou acquérir. Le premier pas, 
c'est la tolérance, c'est d'accepter dans la charité cette marge 
de liberté de pensée à laquelle l'Église tient comme à une 
condition nécessaire pour la recherche des vérités encore 
discutées. Le second pas, c’est la compréhension positive du 
point de vue des autres. Le troisième, c’est d'assumer positi- 
vement la part de Vérité qui s’y trouve, et de réviser en 
conséquence ses propres positions. Cela ne pouvait se faire 
sans heurts. Mais au-delà des petits chocs de surface, plus 
spectaculaires, un cheminement positif se poursuit, sans bruit, 
dont les effets ne se révèlent qu’à la longue. Avoir amorcé ce 
processus chez des centaines de théologiens, c’est, sans aucun 
doute, le résultat majeur quoique infiniment discret de ces 
rassemblements internationaux. 

Une dernière difficulté tient à l’idée-que-les-congressistes-se- 
font-des-congrès. Deux conceptions s’y affrontent tacitement. 
Selon la première qui prévaut aujourd’hui dans la plupart des 
réunions scientifiques de ce genre, c’est de rencontre, de con- 
tacts et d’échanges qu'il s’agit. Mais une autre conception, 
d’ailleurs assez touchante, continue de peser sur les congrès 
marials. C’est qu’il s’agit d’arriver à des résultats palpables et, 
pour peu que la mentalité public-relations qui règne de plus 
en plus à notre époque, s’en mêle, à des résultats spectaculai- 
res. Dans cette perspective, proclamer une thèse nouvelle, péti- 
tionner pour obtenir la promulgation d’une nouvelle fête 
liturgique ou d’un dogme nouveau sont les premières idées 
qui viennent à l'esprit; une autre serait de promouvoir des 
motions de censure contre des opinions moins généreuses 
pour la Vierge, quoique admises dans l’Église et préconisées 
par des théologiens considérables 7. Ceux qui nourrissent de 


26. Ephemerides mariologicae, 9 (1959), p. 354b : « La llamada 
‘ perspectiva eclesiélogica ” .…. al ser entendida como contrapuesta à la 
* perspectiva cristolégica ? mutila la verdadera plenitud de la mariologia. » 

27. Un blâme public de ce genre a été proposé contre la thèse selon 
laquelle la Vierge aurait ignoré la divinité du Messie lors de l’Annon- 
ciation. Je pense avoir apporté dans Luc, 1, 2 (Paris, Gabalda, 1956, 
pp. 165-174) des arguments très positifs pour la thèse selon laquelle 
Marie eut connaissance de l’identité de son fils avec Yahvé, et je suis 
convaincu de la vérité de cette thèse, mais il y a tout à gagner, me 
semble-t-il, à ce qu’elle se répande dans un climat de libre et loyale 
recherche, sans que soient infligés de blâmes ou censures à des théolo- 
giens considérables, tels que Mgr Schmaus ou R. Guardini, qui peuvent 
se prévaloir de l'opinion de plusieurs Pères de l’Église. - 
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telles intentions sont animés d’une ferveur indéniable mais | 
aussi d’un esprit qui relève de l’apostolat, voire de la publicité, 
non de l'attitude contemplative qui préside à l’authentique | 
recherche de la Vérité, surtout en domaine neuf et controversé. | 
Le premier congrès mariologique, celui de 1950, fut ainsi le! 
théâtre d'opérations de commandos qui ont un peu agité | 
l'atmosphère. L'usage des réfutations écrasantes, des motions | 
adoptées par acclamations, des applaudissements (sinon de | 
la claque), voire des murmures hostiles, a tenté de s’instaurer 

et rendu certaines séances du premier congrès mémorables. 

En dépit de réserves émanant de théologiens sérieux, un train 

de vœux considérables y fut lancé, qui tendait, entre autres | 
choses, à augmenter de trois unités le nombre des fêtes mariales 

de l’Église universelle #8. Cette ambiance de jeunesse du premier 

congrès, d’ailleurs modérée et canalisée par la direction, est 

aujourd’hui dépassée. Au troisième, celui de Lourdes, le 

P. Balié a remis à une commission l’étude de la brûlante 

question des vœux. Des échanges loyaux ont vite fait constater 

que si chaque congrès obtenait une nouvelle fête liturgique et 
une nouvelle définition, le résultat à l’échelle d’un millénaire ou 

même d’un siècle ne pourrait être que baroque — et que là 

n’est pas le but des congrès scientifiques. On s’achemine donc 

trés positivement vers une conception théologique adulte où 

les échanges, la prière commune, la valorisation du donné 

d’Église passent au premier plan des objectifs. Ainsi, un 

dernier danger, la surchauffe propre aux milieux clos, tend à 

être surmonté. Il le sera d'autant mieux que l’on fera plus 

largement appel à des théologiens, exégètes, patristiciens et 

liturgistes qui ne soient pas de purs spécialistes de la mario- 

logie. La présence de quelques hommes de cette classe a été 

fort importante au congrès de 1958; elle en fait souhaiter un 

recrutement plus systématique. La plus grande disgrâce qui 

menace les mouvements marials, n’est-ce pas l'isolement qui 

tendrait à en faire une secte ? 


28. Le congrès de 1950 proposait la création de la fête de la royauté, 
qui fut, de fait, établie en 1954, et l'extension à l'Église universelle de 
deux autres fêtes : Marie, secours des chrétiens et les sept joies de Marie 
— l’adjonction d’invocations mariales après la messe, etc. 

La liste des vœux est imprimée dans Alma socia Christi, 1, pp. 2a7-290. 
Le P. Balié en a seulement filtré quelques-uns, un peu extraordinaires, ou 
paraissant tels. Ainsi, des deux vœux de la société française : ne multipli- 
centur vota; vota fiant nomine sessionum, non congressus. Toutefois, il 
a tenu compte, en quelque manière, du dernier de ces souhaits. 
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Je pense que cet aperçu édifiera sur les résultats Eglise, 
visés et déjà si largement obtenus, par les congrès marials, 
mieux que bien des comptes rendus conventionnels, dont cer- 
tains ont plutôt desservi ces mêmes congrès dans les milieux 
théologiques. L’honneur qui rejaillira sur les organisateurs 
sera d’autant plus grand que plus grandes étaient les diffi- 
cultés à vaincre. 


$ 4: — QUESTIONS EN VUE 


Au terme de ce tour d’horizon, et pour entrer plus précisé- 
ment dans l’objet des études, arrêtons-nous aux deux thèmes 
qui ont dominé les travaux des sociétés et congrès : royauté, 
rapport Marie-Église. 


Royauté. 


L’abondance d’études sur le premier point dérive de l’Ency- 
clique Ad coelh Reginam en date du 11 octobre 1954, qui 
établit la fête de la royauté. 

Les sociétés espagnole, canadienne et française y ont con- 
sacré, chacune, un volume ?. 

Chacun de ces recueils contient un commentaire de l’ency- 
clique. Celui d’Angel Luis, un des pionniers de la question 
(« doctor de la Regalidad », comme se plaît à l’appeler le 
président de la société espagnole) a des résonances particu- 
lièrement riches et contient des mises au point pleines d’auto- 
rité sur certaines interprétations outrancières, selon lesquelles 
l’encyclique aurait entendu trancher le problème de la nature 
de la co-rédemption et y subordonner la maternité divine 
comme à sa fin. 

La société française se signale particulièrement par le 
ressourcement positif qu’elle apporte au sujet. 

H. Cazelles a renouvelé l’étude scripturaire, qui se mouvait 
toujours dans les mêmes lieux communs. Il a dégagé l’arrière- 
plan culturel qui éclaire Is 7, 14 et, du même coup Luc 1, 31, 


20. Est. mar., vol. 17 (1956); société canadienne d’études mariales, 
vol. 2. Maria et Ecclesia, vol. 5 (travaux de la société française). 
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ainsi que Michée 5, 1-5 et peut-être Gen 3, 15, tels qu’ils | 


ont été compris dans l’ancien Orient : 


Les rares textes de l’Ancien Testament qui parlent de la 
Mère du Messie évoquaient certainement une association entre 
la mère et son fils beaucoup plus étroite qu’on ne le songerait 
(aujourd’hui) à lire les textes. 


La « mère du roi » en Orient (dite Gebirah en Israël) 
représentait tout autre chose que les reines-mères des cours 
occidentales. Très au-dessus de l’épouse du roi, elle avait part 
à la royauté de son fils. Ainsi en I Rois 1, 31, Bethsabée se 
prosterne devant David son époux, mais en 2, 19, Salomon 
son fils, pourtant devenu roi, se prosterne devant elle. A 
défaut de l’éclairage de cet arrière-plan, on n’avait pas encore 
saisi jusqu'ici le relief qu’a pris pour les prophètes la mère du 
Roi-messie. 

. Du point de vue patristique, un article du P. H. Barré, dans 

les Recherches de sciences religieuses de 1939 (pp.129-162 et 
303-334) reste l’étude de base et la source quasi-exclusive de 
tout ce qui a été écrit ensuite. Il n’y avait pas lieu d’y revenir. 
Par contre, le P. Barré a lui-même repris l’enquête médiévale : 
il présente un dossier de 200 textes en partie inédits, échelon- 
nés du VIII° au XIT° siècle (pp. 57-92). Dans le domaine litur- 
gique, Dom Frénaud dresse le bilan des travaux accomplis 
(notamment en Espagne?) et les enrichit d’éléments nou- 
veaux5l. Pour la période récente, le recueil espagnol fournit 
plusieurs monographies dignes d’intérêt ?. 

Dans le domaine spéculatif, l’Encyclique a confirmé les 
fondements de la royauté de Marie : maternité divine et 
coopération à la Rédemption #. Mais la discussion reste ou- 


30. Est. mar., vol. 17 1 les études de B. M. G1RBAU, o.s.b., sur les 
liturgies byzantines et syro-antiochiennes (pp. 76-94) et de M. Gar- 
RIDO, 0.s.b., sur les liturgies occidentales, pp. 95-128. 

31. Maria et Ecclesia, 5, pp. 93-120. Les nombreux textes inédits sont 
ent transcrits; les autres sont cités en abrégé, ou simplement réper- 
toriés. 

32. Est. mar., 17 (1956), pp. 150-205 (Carmes des XVIe-XVIIe siècles) 
et 206-259 (littérature espagnole); voir aussi dans Maria et Ecclesia, 
pp. 121-172, l'étude de Julien-Eymard d'Angers sur les franciscains du 
XVII siècle. 

33. 11 y avait pratiquement accord là-dessus. Il y a donc un peu d’ar- 
tifice dans le brillant article du P. Sauras qui mène attaque en règle 
contre une théorie selon laquelle les fondements de la royauté ne seraient 
pas ceux-là (maternité et association), mais la féminité : cette théorie, 
lancée par Congar dans la Revue des Sciences philosophiques et théolo- 


. 
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verte sur la nature et les modalités de cette royauté. Implique- 
t-elle une action effective sur es hommes, ou une simple 
activité d’intercession ? Les partisans de la causalité physique 
et morale s’affrontent encore, mais avec tendance à chercher 
des solutions nuancées qui échappent à l'alternative rigide 
causalité instrumentale analogue à celle des sacrements, ou 
causalité morale médiate et indirecte. Problème connexe : la 
royauté de Marie implique-t-elle un pouvoir de gouvernement ? 
La réponse classique est négative. Mais les Espagnols refusent 
et reculent cette limite, 


Marie et PÉglise. 


L'autre point dominant — et il domine de beaucoup — 
c’est Marie et l’Église. C’est en France et en Allemagne que 
l'intérêt pour ce sujet a pris naissance. H. Coathalem y avait 
consacré avant guerre une monographie, qui n'avait pas 
réussi à intéresser l’éditeur parisien auquel il l'avait confiée en 
1938. Elle dormait encore lorsque la société française d’études 
mariales entreprit, en 1950, de consacrer un cycle de trois ans 
à ce grand sujet. Depuis, l’idée a fait tache d’huile. La société 
américaine, la société espagnole, puis le congrès marial inter- 
national ont pris le sujet comme thème de leurs études. 

Il répond à un double dessein : ressourcement patristique, 
restauration d’une perspective d’histoire du salut. Il s’agit de 
considérer Marie fonctionnellement dans le plan organique de 
la Rédemption et de rompre l'isolement stérile où l’avait tenue 
une mariologie aberrante. 

Le dessein initial pouvait comporter un danger, comme toute 


giques, 25 (1936), p. 762, aurait raliié Barré, Morineau, Dillenschneider, 
Nicolas et même A. Luis. En fait, ces auteurs admettent et disent tous 
que Marie est reine à cause de ses liens avec le Christ. Mais ces fonde- 
ments posés, ils ajoutent avec raison que cette participation se réalise en 
elle « selon la féminité », comme disait aux VIIe-VIIIe siècles le pseudo- 
Athanase (P. G., 28, 917) : idée féconde et juste quoique délicate à pré- 
ciser, tant il est difficile de définir ce qu'est la féminité. Aussi, Mgr Jouas- 
sard propose-t-il une voie plus ferme, en même temps que plus théolo- 
gique et plus profondément ressourcée, en reprenant le problème de la 
différenciation entre royauté du Christ et celle de Marie, à partir de la 
différence entre l’Ascension et l’Assomption qui en sont respectivement 
l’achèvement et l’épiphanie spécifiques. 

34. Est. mar., 17 (1956), pp. 370-375 : selon le P. Tidefonso de la Inma- 
culada, Marie « détient en toute propriété le pouvoir législatif » et il con- 
vient de ne pas lui refuser les pouvoirs exécutifs et judiciaires. 
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idée neuve; la tentation était de faire table rase de ce qui 
avait précédé pour refaire une mariologie sur la base du seul 
principe que Marieest type de l’Église. Des essais de cegenre, 
assez divers d’ailleurs, ont été proposés en Allemagne#. Ils 
ont été vivement discutés et critiqués. La pondération, l’acri- 
bie avec lesquelles la société française a étudié le thème a 
rassuré les esprits. Son poids de tradition, mais aussi ses 


limites ont été strictement établis et mesurés. Ainsi l’idée 


a-t-elle été apprivoisée. Marie et l’Église est devenue la for- 
mule à la mode — avec les risques que cela comporte. 

Chez certains, elle tourne au slogan anodin ou équivoque : 
on range les vieux poncifs sous cette étiquette neuve, assortis 
d’une ou deux audaces. 

En réaction, les sociétés américaines et espagnoles ont 
éprouvé le besoin d’insister sur les confusions impliquées par 
une identification de Marie à l’Église; chez les Espagnols cette 
critique engage les options que nous avons vues : pour eux 
cette analogie tend à rabaisser Marie au niveau de l’Église. 
C’est du côté du Christ qu’ils cherchent l'éclairage de la 
mariologie. Quant au rapport Marie-Église, il le valorisent 
dans le sens d’une causalité de Marie sur l’Église. Pour eux, 
elle est surtout la mère, voire la « tête secondaire » du corps 
mystique %6. 

Au milieu de ces avatars, l’idée a un peu perdu de la valeur 
de ferment, de catalyseur de pensée qui avait présidé à sa 
promotion. 

Mais on n’en finit pas aisément avec ce sujet, pour peu 
qu'on l'ait abordé avec ouverture d’esprit. À la racine du 
thème marial de l’Église, la société française a trouvé celui 
d'Êve. En effet, dans la tradition, le parallèle Marie-Église 
se présente comme le point de jonction de deux autres, plus 
anciennement explicités : Êve-Marie, Êve-Église. A cette ques- 
tion plus radicale de la signification mariale et ecclésiale d’'Êve, 
la société française d’études mariales a consacré un cycle de 
quatre ans, dont nous avons déjà présenté les premières éta- 
pes. Le dernier volume de la série : La nouvelle Êve, 4%, 


35- Voir La Vie Spirituelle, 86 (1952), pp. 295-302. 

36: Maria et Ecclesia, 6, pp. 270-275. « En rigueur » de termes, ajoute 
cet article, « nous ne pouvons appeler Marie membre du Corps mystique. 
parce qu’elle fait partie de la tête » (p. 275). Voir aussi à ce sujet Est. 
mar., 17 (1956), pp. 232-289. é 

37. Études mariales, 15 (1957); La nouvelle Eve, IV, in-80 de 122 PP. 
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dresse la synthèse : le P. Rondet, S.]., propose un bilan au 
plan de l’histoire et de la théologie positive, le P. Nico- 
las, O.P., au plan doctrinal. C’est par un lent développement 
que le parallèle Êve-Marie est parvenu au point central de la 
théologie mariale, conclut-il. Il mérite cette place, non au 
détriment de la maternité divine qui reste le centre, mais à 
l’intérieur de ce mystère. Toute synthèse sur la nouvelle Eve 
devra donc se garder de « deux. écueils ». Le premier serait 
de prendre pour une donnée première, ce thème qui est en 
réalité le point d’aboutissement d’une lente élaboration de la 
Tradition. Le second serait de le mettre en œuvre sans avoir 
une conscience suffisante de son caractère métaphorique. Il 
faut s’astreindre 


.… à beaucoup de finesse et de légèreté, à une sorte de dialec- 
tique ailée qui prend assez difficilement la forme démonstrative, 
ou qui ne la prend pas sans s’alourdir singulièrement (p. 120). 


Bref, ici encore, la société d’études mariales met les nuan- 
ces. Elles ne doivent pas faire oublier le dynamisme de cette 
idée forte et stimulante qui demeure, sous une lumière supé- 
rieure, principe de synthèse mariale. 

Le parallèle Marie-Église entraînait comme vers sa racine 
au thème de la nouvelle Ëve. Celui-ci entraîne à son tour vers 
une question plus radicale encore : la théologie de la nouvelle 
création. Ainsi s'expliquent le titre et le dessein de ce dernier 
livre du P. C. Dillenschneider, C.SS.R. : Marie dans l’Écono- 
mie de la création rénovée. Membre de la société d’études 
mariales, collaborateur des études sur Marie et l’Église, l’au- 
teur précise que sa réflexion en est une reprise et un prolon- 
gement (p. xv et dédicace). 

L'idée maîtresse du livre, c’est de réconcilier à la lumière 
du thème choisi les deux tendances actuelles de la théologie 
mariale, tendance dite christologique dont l’écueil est une assi- 
milation excessive de Marie au Christ, tendance ecclésiologi- 
que dont l’écueil est de la niveler avec les autres créatures ; or, 


… dans l'Économie de la création rénovée... les deux aspects, 
christique et ecclésial, du rôle de Notre-Dame, se rejoignent. 
Pas de création rénovée sans le Christ, dont Marie est la mère 


38. C. DILLENSCHNEIDER, C.s.s.r., Marie dans l'Économie de la création 
rénovée, Paris, Alsatia, 1957, in-8° de xvi-360 pp. Ouvrage muni de très 
soigneux index : Écriture, noms d’auteurs, table détaillée. 


! 
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et la compagne. Pas de création rénovée sans l’Église... huma- 
nité restaurée dont Marie... est à bien des égards. la personni- 
fication (pp. XII-XINI). 


L'auteur traite le sujet dans sa manière objective, prudente, 
largement informée. Il n’hésite pas à reprendre le dossier tra- 
ditionnel de chacun des points importants qu'il aborde, et 
progresse par touches discrètes et constructives. Les meilleu- 
res pages sont, comme toujours, celles où il fraie sa voie au 
milieu d’un maquis de théories opposées où d’autres se 
noieraient. Il a le don du diagnostic précis qui détecte l'erreur, 
mais retient tout le positif de la thèse examinée. Il trace ainsi 
une ligne de pensée nette et convaincante qui se présente 
comme la résultante de la série des diagnostics proposés. On 
admire la sérénité de l’exposé, l’ampleur et l’ouverture de 
l'information qui butine le meilleur d’une masse énorme d’ou- 
vrages de provenance et de caractères si divers. Sans doute 
attendrait-on, pour un thème comme celui-ci, une synthèse 
plus ramassée. Mais le P. Dillenschneider est de la race des 
alpinistes, non de celle des aviateurs. Il ne plane pas. Il ne 
décolle pas des faits, des données. Si parfois on regrette le 
coup d’aile, la rigueur de cette attitude force l’estime. Après 
cette lecture, tout est balisé pour qui voudrait prendre son vol 
vers un point de vue plus hautement synthétique. 


 * 
* * 


Si, au terme de ce tour d’horizon, il fallait dresser un bilan 
du mouvement mariologique, le positif se résumerait en deux 
points : essor considérable des études scientifiques en la ma- 
tière, importance des contacts établis au niveau des sociétés 
nationales et des congrès internationaux. Les progrès À espé- 
rer se situent sur quatre lignes principales : 

1° Le travail de recherche, encore très dispersé, doit se 
coordonner plus profondément. L'ère des travaux individuels 
est aujourd’hui dépassée; partout, elle cède la place aux re- 
cherches collectives seules susceptibles de répondre à la com- 
plexité croissante des exigences scientifiques. 

2° Science et piété ont encore à trouver leur vrai point de 
jonction. Objectif difficile : on oscille trop souvent entre une 
science engoncée dans la cuistrerie où saint Paul ne se recon- 
naîtrait pas, et les incartades d’une piété mal éclairée qui 
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s’évade de la vraie théologie ou n’y pénètre que pour la gau- 
chir. 

3° Les milieux marials auraient intérêt à s’aérer, à s’enri- 
chir, en accueillant de plus en plus les spécialistes non mario- 
logues de toutes les disciplines qu’intègre la science théolo- 
gique. 

4° Enfin, il importe que le mouvement marial soit plus for- 
mellement, plus constamment, plus vitalement centré sur l’en- 
semble des besoins de l’Église, au lieu de chercher en lui seul 
les ressorts et objectifs de son élan. La Vierge n’est-elle pas 
la créature œcuménique par excellence ? 


RENÉ LAURENTIN. 


P.-S. — L'édition de Maria et Ecclesia (voir ci-dessus, 
p. 224) continue à une cadence record. Depuis la rédaction de 
cette chronique (novembre 1959) j'ai reçu les tomes suivants : 

2. De munere et loco quem tenet B. Virgo Maria in Cor- 
pore Christi mystico, x11-488 pp. Relations des sessions géné- 
rales du Congrès marial de Lourdes. Vingt articles, tous en 
latin, sauf deux en français (Laurentin et Laffon sur Lourdes). 

3. De parallelismo Mariam inter et Ecclesiam, vir-660 pp. 
Vingt et un articles où dominent les relations de la Session 
germanique, en langue allemande. 

4. Cooperato B. V. Mariae et Ecclesiae ad Christi Redemp- 
tionem, 538 pp. Dix-sept articles où dominent les relations de 
la Session canadienne, en langue française. 

8. Maria et vita Ecclesiae eucharistica, 136 pp. Cinq arti- 
cles, dont quatre en italien, un en latin. 


L’Academia mariana vient de publier aussi J. STRI- 
CHER, C.S.S.R., Le vœu du sang en faveur de l’Immaculée 
Conception, Histoire et bilan d’une controverse théologique 
(Bibliotheca Immaculatae Conceptionis, n° 9), 2 vol. in-8 de 
276 et 280 pp. Recherche très neuve que j'avais signalée dans 
Vie Spir. Suppl., n° 35, 15 novembre 1955, et dans Court 
Traité de théologie mariale, Paris, Lethielleux, 4° éd., 1959, 
D. 72: 

L'’'Academia mariana a été élevée au rang d’Académie Ponti- 
ficale par le Motu proprio : Majora in dies de S. S. Jean XXII, 
en date du 8 décembre 1959. 


Le gérant : R. P. Plé, 29, boulevard Latour-Maubourg, Paris-7. 
Imp. AuiN, Licucé (Vienne). — D. L., 2° trim. 1960. — Impr., n° 2198. 
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Les religieuses se trouvent de nos jours devant un problème 
analogue à celui qui se posait pour les prêtres au moment du 
Concile de Trente. Il s’agit de trouver les structures qui leur 
donneront la formation doctrinale solide et adaptée qu'’elles- 
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On n'insistera jamais assez sur la spécificité des Instituts 
séculiers (cf. Supplément, n° 51). Leurs membres ne sont pas 
des religieux au rabais ou dans la clandestinité. 

Autres sont les rapports avec le « siècle » des religieux, des 
prêtres, des laïcs, des membres des Instituts séculiers. Autre 
également la perfection chrétienne de leur état ou fonction. 
Il faut même distinguer divers types d’Instituts séculiers, 
notamment les Instituts cléricaux et les Instituts laïcs. L’au- 
teur étudie ces derniers pour les situer exactement dans l’É- 
glise. Leurs membres s’adonnent aux negotia secularia, ils 
sont appelés à se sanctifier non seulement dans mais aussi par 
le « siècle » : autant d'éléments qui spécifient leur spiritualité 
et leur apostolat. 


PSYCHOLOGIE 


Th.-N. McCARTHVY, Ph. D. : L’investigation psycho- 
logique de la personnalité dans l'examen des voca- 
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Demandée par l’Église (Constitution apostolique, « Sedes 
Sapientiae », Statuts généraux, art. 33), l’investigation psy- 
chologique des candidats à la vie religieuse commence à entrer! 
dans les faits. Cela suppose encore beaucoup de recherches. 
Cet article y contribuera en faisant connaître les fruits d’une 
expérience américaine. 


A. LÉONARD, o.p. : Chronique de psychologie reli- 
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Dans cette chronique, on trouvera des recensions d'ouvrages 
récents sur Religion et psychologie, les rites et la condition! 
humaine, psychologie pastorale, les psychologues devant les! 
rats et les hommes, structures et liberté, les rêves et la vie 
spirituelle, psychologie de la mystique. 


LE « GRAND JUVÉNAT » 
SELON L'ESPRIT 
ET LES DIRECTIVES DU SAINT-SIÈGE* 


Le mot « grand juvénatl » pourra paraître nouveau à 
beaucoup de personnes, bien que la notion qu’il implique soit 
beaucoup mieux connue. Le « grand juvénat » représente le 
laps de temps qui suit immédiatement la profession temporaire 
et qui a pour but la continuation de la formation religieuse 
commencée pendant le noviciat afin de donner aux jeunes 
religieuses la préparation intellectuelle et technique corres- 
pondant aux fonctions propres de leurs Instituts. Le terme 
« grand juvénat » ou ses équivalents ne doit pas être appliqué 
dans ce sens tout simplement à la période des vœux tempo- 
raires, même si pendant cette période les jeunes Sœurs béné- 
ficient de quelque chose de plus que la direction d’une supé- 
rieure ou d’une administratrice locale, ni même si elles sont 
à un régime d’études à plein temps. Le grand juvénat au 
sens où on l'entend dans cette étude désigne une sorte de 
formation qui est nouvelle pour la plupart des Instituts de 
religieuses. 

Pour être profondément convaincu de la nécessité du 


* Sous le titre The Juniorate in the Mind and Directives of the Holy 
See, cette étude est parue dans The Juniorate in Sister Formation. Procee- 
dings and Communications from the Fourth Series of Regional Meetings 
of the Sister-Formation Conferences 1957-1958 (Fordham University Press, 
New-York, 1960). 

1. Il est difficile de trouver une traduction heureuse pour le terme 
anglais « Juniorate » employé ici. En d’autres écrits, on a parlé de 
« scolasticat », de « second noviciat », de « studentat ». Parler ici de 
Juvénat serait mettre le lecteur dans l’équivoque, car on entend habituel- 
lement par ce mot une école apostolique. j 

L'institution dont il s’agit ici est en somme l'équivalent du Grand 
Séminaire pour les prêtres, comme le Juvénat du Petit Séminaire. Pour cette 
raison, nous proposons d'utiliser l'expression « Grand Juvénat ». 


(N.D.L.R.). 
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« grand juvénat » pour les religieuses et d’un « grand juvé- 
nat » qui de plus soit organisé de manière à remplir sa fonc- 
tion, il faut dès le début avoir présent à l'esprit la profonde 
responsabilité assumée par une Communauté lorsqu'elle reçoit 
une aspirante, et plus encore en acceptant la profession d’une 
jeune femme que Dieu a confiée à cet Institut. 

Cette responsabilité est celle que la famille religieuse, en 
la personne de la supérieure, engage devant Dieu, devant 
l’Église, et devant la religieuse elle-même. L’engagement est 
la réponse de la Communauté : 

A l'acte par lequel Dieu envoie une vocation à l’Institut. 

A l'acte par lequel l’Église, à travers les supérieures, reçoit 
une jeune femme dans l’Institut. 

Enfin, aux actes que la professe accomplit en se donnant 
et en se livrant à la famille religieuse qui va l’accueillir. 

Le triple don de la religieuse est total, il engage toute sa 
personne et implique une consécration complète à l’Institut 
lui-même. Elle doit pour cette raison être mise en position 
d'atteindre son plein développement et de remplir le dessein 
de Dieu et de l’Église envers sa personne. Ainsi la Commu- 
nauté s'engage avant tout à une formation complète, totale 
et adéquate, se rapportant à tous les aspects de la vie et de 
l’activité de la religieuse, car celle-ci ne pourra être en me- 
sure d'accomplir le plan divin si elle n’a pas reçu la prépa- 
ration nécessaire. 


Principes de base du orand juvénat 


La vie religieuse de Sœurs consacrées à l’enseignement, 
aux soins des malades ou dans d’autres « ministères » repré- 
sente une vocation de la religieuse qui est nouvelle dans 
l’Église. Pareille vocation, outre qu’elle conserve tout le con- 
tenu de perfection et de sainteté qui nous est transmis par 
la vie religieuse traditionnelle et qui s’est intensifié à travers 
les siècles, se trouve enrichie d’un élément substantiel. Cet 
enrichissement affecte profondément l'élément traditionnel. 
En fait, il le transforme. Ce nouvel élément est l’appel à un 
apostolat direct et immédiat pour le bien du prochain sous 
les formes convenant le mieux à la nature et aux possibilités 
de la femme. 
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Nous avons ainsi une vocation religieuse-apostolique. Pour 
les hommes, aussi, la vie religieuse, qui aux premiers 
temps était exclusivement ou de façon prévalente contem- 
plative, s’est vue par la suite adjointe et fusionnée au sa- 
cerdoce et à l’apostolat direct afin de constituer une vocation 
sacerdotale et apostolique?. Ce nouveau type de vocation 
pour les hommes confère une triple dignité5 et de ce fait 
implique une triple responsabilité du point de vue même de 
la formation #. 

La vocation religieuse-apostolique a assumé et possède 
maintenant un caractère officiel et public dans l’Église. Elle 
jouit de ce caractère du point de vue de la perfection évan- 
gélique pour autant que le religieux fait des vœux publics 
qui sont reçus au nom de l’Église et contrôlés par elle; de 
même du point de vue de l’Apostolat, qui est une mission et 
un mandat que confère l’Église. De ce fait, la religieuse 
exerce un apostolat sous les différentes formes propres à 
chaque Institut, non pas seulement en son nom et en celui 
du seul Institut, mais en fait au nom de l’Église elle-même. 

L'établissement des Instituts, l'approbation de leurs 
règles par l’autorité ecclésiastique aux stades les plus avan- 
cés et par le Saint-Siège au stade définitif, tout ceci contient 
et implique l’octroi d’un mandat et une mission apostolique 
que nous pouvons appeler canonique 5. Le mandat d’apostolat 


2. La Constitution Apostolique, Sedes Sapientiae et les Statuts Géné- 
raux en annexe sur la formation religieuse, cléricale, apostolique à donner 
aux clercs dans les états de perfection, Sacrée Congrégation des Religieux 
(Rome, 1957. Trad. française), art. 17, p. 13. 

3. Ibid. de . 

4. Statuts de Sedes Sapientiae, titre I, art. 1, p. 29. ; 

5. Canon 1328. Can. 487, 107, 108, 124. — En avril 1957, Pie XII, 
s'adressant aux religieuses infirmières, non seulement ne sous-estimait 
pas la nécessité de leur travail dans l’Église, mais encore en définissait 
la nature juridique, lorsqu'il disait que c’est l’Église qui assiste les malades 
par les mains des Sœurs; c'est-à-dire, que ies Sœurs sont les représen- 
tantes de l’Église qui met.en pratique le pouvoir et la mission de charité 
de façon prédominante à travers les soins des Sœurs infirmières. La 
même chose est vraie des Sœurs enseignantes. Dans une lettre au cardinal 
Valeri, datée du 31 mars 1954 (4.4.S., XLVI, 1954, 202), concernant les 
religieuses enseignantes, Pie XII parlait de la mission qui leur est assi- 
gnée. Dans le discours de Pie XII sur le Congrès International de l’Apos- 
tolat des Laïcs, le Souverain Pontife prenait plaisir à expliquer comment 
l'Église communique une partie de la mission qu elle a reçue dans le 
domaine de l’enseignement. Mission ne signifie pas cependant la partici- 
pation des Sœurs à la hiérarchie, de même que les religieuses cloîtrées 
ne sont pas considérées comme faisant partie de la hiérarchie encore 
qu'elles reçoivent le mandat de la prière publique au nom de l’Église 
(Canon 610; Sponsa Christi, Statuts, À. V2) 
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public conféré aux Sœurs est un ordre de beaucoup supérieur 
à celui qui est donné aux membres laïques de l'Action catho- 
lique ou de tout autre mouvement consacré aux œuvres de 
charité. Le mandat conféré à la religieuse est d’un ordre diffé- 
rent de celui de la simple laïque et correspond à un état 
canonique. L'état canonique auquel appartient la religieuse 
la rapproche beaucoup du prêtre et du ministère sacerdotal. 
Avec justesse Vermeersch-Creusen écrit 


Dans l'exercice de l’apostolat les prêtres ont une mission 
spéciale et des moyens particuliers; il en est de même pour 
les religieux. L'’apostolat diffère essentiellement de l’Action 
catholique (du travail des laïcs) et dans sa perfection ou sa 
dignité englobe l’Action catholique et la surpasse 6. 


Comment l’Église pourrait-elle aujourd’hui se passer de 
l’assistance ou du ministère des religieuses pour l’enseigne- 
ment du cathéchisme, l’exercice de la charité et tant d’autres 
champs d’activité de l’apostolat? Pie XII disait en 1949 
« L’apostolat de l’Église est à peine concevable sans Ja coopé- 
ration des religieuses dans les œuvres de charité, à l’école, 
dans l'assistance sacerdotale, dans la mission?. » 

De cette large et intime association des religieuses avec 
l’apostolat du prêtre, d'importantes conséquences en décou- 
lent pour la formation des Sœurs et leur préparation aux 
tâches qui leur sont assignées par l'Église. L'article 1% des 
Statuts de Sedes Sapientiae dit : 


Selon le degré et le caractère propre de chacun des états de 
perfection et des Instituts, cette formation doit parvenir à 
l’excellence que réclament la dignité particulière de ces états 
et leur fonction dans le Corps mystique du Christs. 


Il y a un parallèle à établir et à réaliser entre la formation 
religieuse, cléricale et apostolique du prêtre religieux et la 
formation religieuse et apostolique de la Sœur. Ce parallèle 
trouve sa pleine explication dans les Statuts en appendice de 
Sedes Sapientiae 


Par contre, les normes qui regardent d’une manière plus 
générale la formation religieuse et apostolique doivent être 


6. Epitome Juris Canonici, vol. I, n° 842. 
7. A.A.S., XVI (1949), 410. 
8. Statuts de Sedes Sapientiae, p. 29. 
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appliquées, avec les adaptations nécessaires, aux instituts laï- 
ques et aux membres laïques des instituts cléricaux ?, 


La première application qui doit en être faite se rapporte 
à la nécessité d’une formation complète, propre aux minis- 
tères de chaque Institut. Les paroles de Sedes Sapientiae sont 
pleinement applicables ici : 


De plus, que tous, maîtres et élèves, ne perdent jamais de 
vue que les études ecclésiastiques ne visent pas uniquement à 
la formation intellectuelle, mais à une éducation religieuse, 
sacerdotale, apostolique, intégrale et solide 10, 


Sont également applicables ici toutes les autres prescrip- 
tions générales qui ont rapport à cette formation. Nous 
avons donc une claire notification de la volonté de l’Église, 
et pas seulement une exhortation et un encouragement. 

Les Statuts généraux, à l’article 16, paragraphe 3, 2°, 
font l’application de façon implicite aux religieuses, comme 
aux membres des Instituts séculiers, de toute la législation 
de l’Église concernant la formation des clercs religieux, du 
point de vue de la perfection religieuse et de l’apostolat. 

De même, le titre quatre concernant les maisons d’études 
doit également être compris comme s'appliquant aux religieux 
qui ne sont pas prêtres. Il contient des spécifications telles 


que celles-ci : 


Avant d’ériger et d'ouvrir effectivement une maison quel- 
conque de formation, il faut tout d’abord, non seulement avoir 
désigné, mais avoir déjà prêts des Supérieurs et des Maîtres, 
doués des qualités et de la compétence nécessaires à leurs 
tâches; il faut aussi avoir un nombre suffisant d'élèves : ceux- 
là seuls qui doivent donner leur consentement à l'érection 
auront à juger sérieusement de ce dernier point. 

Les maisons doivent être munies de tout ce qui est néces- 
saire et utile à la pleine réalisation de leur but. 

Les maisons, celles surtout qui sont destinées aux études, 
doivent être pourvues de bibliothèques et de tous les autres 
moyens et instruments de travail nécessaires, selon la nature 
et le degré des études, pour approfondir la doctrine et s’exer- 
cer dûment à la pratique, d’après les méthodes et les exigences 
légitimes de notre époque 10 bis, (Aux États-Unis, il y a des règles 


9. Art. 16, $ 3, 2°, p. 40. 
10. Sedes Sapientiae, art. 33, p. 20. 
ro bis, Art. 23, $ 2, p. 45. 
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et des guides appropriés désignant la quantité et la qualité 
de livres établissant la bibliothèque-type. Pareilles règles de- 
vraient être appliquées avec l’esprit et le but qui les a ins- 
pirées et pas seulement pour satisfaire aux exigences minima 
des organismes légaux ou professionnels.) Si ces conditions 
ne peuvent se vérifier dans un Monastère indépendant ou dans 
un Institut ou une Province, on enverra les élèves dans un 
autre Monastère ou dans une maison de formation d’une autre 
Province, ou dans une maison interprovinciale ou générale, 
voire au cours d’un autre Institut, ou même à ceux d’un 
Séminaire épiscopal ou d’un Athénée public catholique 10 ter, 


Pour l'application de ce passage, la proportion sera, bien 
entendu, dictée par le degré de coopération des religieuses à 
l’apostolat sacerdotal. 

Dans certains cas, il est indiscutablement nécessaire d’ap- 
pliquer Sedes Sapientiae au sens plein du texte. Il est établi, 
par exemple, à l’article 9, paragraphe 1, que même après 
la période pendant laquelle la formation religieuse peut être 
considérée comme étant substantiellement complète, il doit 
s’écouler un laps de temps permettant de renforcer, de per- 
fectionner et de mettre en pratique cette formation. 

Si nous jetons un coup d’œil rapide sur l’histoire du 
développement de la formation du prêtre religieux et aussi 
sur le rapport concernant la formation des prêtres en géné- 
ral, nous réalisons combien l’Église s’est préoccupée de leur 
formation et combien elle a été rigoureuse en exigeant des 
années et des années d’étude et de préparation. La tendance 
de l’Église a été et est encore dirigée dans le sens d’un 
accroissement des années de formation plutôt que vers leur 
réduction. Les documents des Souverains Pontifes, Pie X, 
Pie XI et Pie XII sont l’expression de cette tendance. 

Par exemple, la constitution apostolique Sedes Sapientiae 
a rendu obligatoire pour les religieux une année de formation 
pastorale après l’ordination sacerdotale. Pratique qui dans 
les documents antérieurs avait été vivement recommandée. 

La note caractéristique du renouveau et de l'adaptation, 
sur lesquels tant a déjà été dit, est la pleine utilisation de 
la vocation religieuse des Instituts comme formant un tout, 
de même que pour chacun de leurs membres, afin d’obtenir 
le maximum possible de fruit. Les trésors et les ressources 


1o ter, Art. 23, $ 3» P:+ 45. 
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de la vocation religieuse, À la fois collective et individuelle, 
ne peuvent maintenant donner tous leurs bienfaits sans une 
préparation générale et particulière qui soit véritablement 
précise, appropriée et prolongée. Cette préparation devrait 
avoir pour résultat une compétence et des certificats et di- 
plômes nécessaires à chacun des champs d'activités différents 
de l’apostolat. Un certificat ou un titre délivré par l'autorité 
civile, le corps professionnel ou ecclésiastique, selon les cas, 
attesterait cette compétence. Il pourrait aussi y avoir des 
certificats délivrés à l’intérieur des Communautés. 


But à atteindre : la formation 
qui devra être donnée 
dans le orand juvénat 


NÉCESSITÉ DE LA FORMATION. 


L’apôtre existe et travaille non pour lui-même, mais pour 
les autres. Il n’est de ce fait pas suffisant de faire un plan 
de formation qui soit établi uniquement en vue de la sanctifi- 
cation de l'individu ou de sa vie intérieure, aussi primordial 
que cela soit. L’apôtre est aussi dans l'obligation d'adapter 
sa préparation aux besoins et aux circonstances différentes 
des ministères auxquels il se vouera. Applicable ici est le 
principe : « En toute chose, regarder la fin. » 

Les ministères les plus habituels des religieuses, enseigne- 
ment, service d'hôpital, service social et coopération avec les 
pasteurs d’âmes, ont, de nos jours, des exigences et posent 
des problèmes qui étaient insoupçonnés il y a quelques années. 
La direction, l'éducation, et le soin des malades ont subi de 
grands développements. L'État a décidé d’intervenir dans 
nombre de ces secteurs et a imposé de rigides prescriptions. 
Le service social a donné une nouvelle figure à la charité. 
De nombreuses personnes se sont mises au travail dans des 
secteurs autrefois réservés ou abandonnés entièrement aux 
religieuses; et ces personnes possèdent une culture profes- 
sionnelle d’un niveau très élevé, appuyée de doctorats et de 
licences reconnus et contrôlés par l'autorité civile. Dans le 
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domaine de l’éducation, le baccalauréat devient presque uni- 
versellement nécessaire pour permettre d'enseigner aux ni- 
veaux élémentaires. Des commissions de citoyens assument 
volontairement une responsabilité dans la recherche et le con- 
trôle des niveaux de préparation des maîtres dans les écoles. 
Il s'ensuit que les religieuses ne doivent pas souffrir de 
comparaisons avec des personnes qui satisfont à ces nou- 
velles réglementations. 

Le défunt Saint-Père, Pie XII, s'adressant à des religieu- 
ses enseignantes, a exprimé le vif désir que leurs écoles 
soient non seulement excellentes, mais encore supérieures aux 
autres en raison de la compétence des professeurs et du 
sérieux avec lequel sont poursuivies les études. De nos jours, 
en particulier, le Saint-Siège s’est intéressé à la préparation 
intellectuelle, technique et professionnelle des religieuses 11, 
Dans un discours prononcé en 1950, Pie XII a souligné ce 
qui différencie en esprit les religieuses qui soignent les mala- 
des et les laïques qui remplissent la même activité, et il a 
ajouté : « Les religieuses seront parfois inférieures à d’autres 
en avantages techniques et Nous profitons de cette occasion 
pour les presser, non seulement de se maintenir de front avec 
les autres dans ce domaine, mais même de les surpasser 2. » 


11. Dans son allocution aux Supérieures Générales de 1952, Pie XII 
leur adressa deux exhortations urgentes, l’une concernant l'affection ma- 
ternelle dans la direction des Sœurs et une autre sur la formation des 
Sœurs. « En second lieu, dit-il, la formation de vos Sœurs au travail et 
à la tâche qui leur incombe. Ici, pas de mesquinerie, mais soyez larges 
de vues. Qu'il s'agisse d'éducation, de pédagogie, du soin des malades, 
d'activités artistiques ou autres, la Sœur doit avoir ce sentiment : la 
Supérieure me rend possible une formation qui me met sur un pied d’éga- 
lité avec mes collègues dans le monde. Donnez-leur aussi la possibilité 
et les moyens de tenir à jour leurs connaissances professionnelles. Cela 
aussi nous l’avons développé l’année passée. Nous le répétons afin de 
souligner l’importance de cette exigence pour la paix intime et l’activité 
de vos Sœurs » (Acta et Documenta, Romae, t. 333). 

Dans le Discours de 1951 à des religieuses enseignantes le Souverain 
Pontife exprimait le désir que les écoles administrées par les religieuses 
soient excellentes et il dit : « Ceci, cependant, suppose que vos religieuses 
enseignantes connaissent et possèdent parfaitement leur matière. Pour- 
voyez donc à leur procurer une bonne préparation et formation qui réponde 
également aux qualités et aux titres requis par l’État. Donnez-leur jarge- 
ment tout ce dont elles ont besoin, spécialement en ce qui concerne les 
livres, afin qu'elles puissent suivre même plus tard les progrès de leur 
science ou matière et offrir ainsi à la jeunesse une riche et solide moisson 
de connaissances. Cela est conforme à la conception catholique, qui 
accueille avec gratitude tout ce qui est naturellement vrai, beau et bon, 
parce que c'est l’image de la vérité, de la bonté et de la beauté divines » 
(Actes du premier Congrès National, janvier 1953, p. 147). 

12. Review for Religious, XIV (juillet 1955), 177. 
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Une prescription du Saint-Siège demande aussi que la pré- 
paration professionnelle des religieuses soit garantie par des 
titres académiques réclamés ou reconnus par l’État pour les 
activités particulières auxquelles elles se destinent. 

De notre temps, de profondes transformations ont affecté 
le monde dans lequel les religieuses exercent leur activité, 
avec pour résultat de rendre plus difficile la vie de prière, 
de méditation et de retraite du monde nécessaire au progrès 
spirituel et à la perfection religieuse. L'association et la 
conformité de la vie religieuse avec l’activité apostolique et 
la vie professionnelle réclament maintenant, de ce fait, une 
plus longue et plus profonde préparation. Quand celle-ci 
n’est pas donnée — et cela n'arrive que trop souvent — nous 
entendons les plaintes des supérieures, des prêtres et même 
des laïques qui trouvent que les jeunes Sœurs ne sont pas 
préparées. Le manque de formation auquel ïls font allusion 
couvre un vaste champ. I1 va de l’absence ou de la fragilité 
de la vie intérieure et de la discipline religieuse à l'ignorance 
ou à l'insuffisance de connaissance de ce qui est requis pour 
exercer l’activité apostolique. 

Parfois même, le reproche impliquant le manque de forma- 
tion des Sœurs souligne leur infériorité en comparaison avec 
des laïques engagées dans le même genre de travail. Cela 
signifie, parfois encore, qu'il manque aux Sœurs une vision 
de leur vocation ancrée dans la foi surnaturelle et soutenue 
par des convictions personnelles, et qu’elles sont incapables 
de persévérer dans leurs obligations religieuses quand vien- 
nent à manquer quelques-uns des accompagnements de l’en- 
thousiasme juvénile. Il arrive que cette accusation d’une for- 
mation défectueuse a pour explication le fait que les jeunes 
professes s’épuisent spirituellement et que le contact avec les 
laïques atténue une vision surnaturelle de la vie, si bien que 
les jeunes religieuses tombent facilement dans le naturalisme. 
D'autres fois, cela implique que les religieuses, déjà engagées 
dans une activité à plein temps, doivent non seulement trou- 
ver le temps nécessaire à cette activité, mais aussi celui qu’il 
faut pour l’acquisition de connaissances et de titres exigés 
par leur travail — situation qui peut avoir pour conséquences 
une fatigue excessive, du découragement et donc de l’épuise- 
ment. Il n’est pas non plus légitime d’arguer qu’un secours 
surnaturel extraordinaire permettra à la religieuse de surmon- 
ter ces difficultés accumulées; car, bien qu’un miracle de Ia 
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grâce puisse intervenir, ce n’est pas à nous de permettre des 
situations qui réclameraient une intervention surnaturelle 
extraordinaire. De la même façon, il est insuffisant de citer 
en exemple les exploits prodigieux de saints hommes et de 
saintes femmes, ou de nos propres précurseurs, afin de justi- 
fier une pratique qui ne convient pas à des temps différents 
et à l’esprit actuel de l'Église. 

Il est évident que les formations données au postulat et 
au noviciat ne sont pas suffisantes, même si le noviciat dure 
deux années. Même de son temps, saint Bernard disait que ce 
que l’on peut percevoir chez les jeunes profès est davantage 
espérances que fruits véritables. Il est donc nécessaire de 
continuer la formation après la profession, afin que les jeunes 
religieuses puissent recevoir une préparation complète qui les 
mette en mesure de faire face à toutes les exigences modernes 
de la profession apostolique à laquelle elles se vouent selon 
la fin de leur Institut approuvée par l’Église. Il y a un besoin 
ultérieur de consolider l'idéal de sainteté propre à l’état reli- 
gieux et à la condition spécifique de chaque Institut. C’est 
l’idée qui inspire le discours de Pie XII lorsqu'il demandait 
aux religieuses d’harmoniser leur travail extérieur et leur vie 
intérieure, et d’établir entre les deux un équilibre constant. 
Voici ses paroles : 


On peut unir ensemble la plus laborieuse activité et des 
richesses peu communes de vie intérieure. Deux étoiles qui 
resplendissent par leur culte de la vie régulière le démontrent 
très clairement : saint François Xavier et sainte Thérèse de 
Jésus. 

Un travail ardent et le souci de la vie intérieure n’exigent 
pas seulement l’un et l’autre de se trouver unis, mais encore 
de progresser tous deux d’un pas égal, du moïns dans notre 
estime et notre désir. Qu’à la ferveur des œuvres s'unissent 
donc, avec une ferveur égale, la foi, la prière, la réelle con- 
sécration de soi et de tout ce que l’on possède à Dieu, la 
beauté d’une conscience sans tache, l’obéissance, l’endurance 
dans Îles épreuves, la charité active et vigilante dévouée à Dieu 
et au prochain. 

Et cette union ne se vérifie pas seulement dans la vie de 
chaque religieuse en particulier, s’il l’est dans l’âme et non 
uniquement d'apparence, mais elle constitue aussi, pour la 
Congrégation religieuse, prise dans son ensemble, une justi- 
fication solide de la vie religieuse devant Dieu et devant les 
hommes et un motif qui la rend digne de la plus large appro- 


mme 
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bation. Voilà ce que l’Église vous demande avec insistance, 
que votre labeur du dehors et votre vie intérieure se répondent 
et se fassent l'un à l’autre un continuel équilibre 18. 


Cet équilibre sera le fruit de la formation religieuse et 
professionnelle complète et harmonieuse qui sera donnée après 
le noviciat. 


ÉTENDUE DE LA FORMATION. 


Dès que l’on aborde la question du temps nécessaire à la 
préparation des religieuses, surgit le problème du besoin 
urgent de leurs’ services dans les différents secteurs de l’apos- 
tolat. Nous entendons constamment parler des nombreuses 
requêtes émanant d’évêques et de prêtres qui demandent des 
religieuses pour tenir des écoles, des hôpitaux et d’autres 
services. 

Personne ne mettra en doute qu’il y ait un urgent besoin 
de religieuses, de même qu’il y a un besoin urgent de prêtres, 
et personne ne discutera le bien-fondé des raisons qui obli- 
gent les pasteurs d’Âmes à envoyer aux Supérieures généra- 
les d’instantes requêtes. Il y a, cependant, un plus grand 
besoin de Sœurs bien préparées que de Sœurs sans prépa- 
ration ou avec une préparation incomplète. Les paroles adres- 
sées par Pie XII à la Société de Jésus sont à leur place ici : 


Pour qu’un chêne atteigne à sa pleine robustesse un long 
intervalle de temps est nécessaire, de même la formation d’un 
homme de Dieu exige une longue patience. Il faut donc mettre 
un frein à la généreuse impétuosité des jeunes qui les lan- 
cerait prématurément dans l’action. Trop de hâte à agir gas- 
pille et n’édifie pas; et le dommage est égal pour celui qui agit 
et pour les œuvres apostoliques elles-mêmes 14, 


La Sacrée Congrégation des Religieux a souligné les avan- 
tages résultant pour les Instituts eux-mêmes de la bonne 
préparation de leurs membres, lorsqu'elle écrit 


Nous savons par la nature des choses et par l’expérience 
quotidienne que la prospérité des sociétés religieuses dépend 


13. « Annus Sacer » au Congrès International des Religieux, 8 décem- 
bre 1950. Dans Les États de Perfection, par l'abbé Gaston Courtois 
(Paris, Éditions Fleurus, 1958), pp. 223-224. 2 

14. Discours à la Congrégation générale de la Compagnie de Jésus, 
17 septembre 1946. Dans Les États de Perfection, p. 128. 
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de la formation de leurs membres, de même que la beauté des 
arbres dépend surtout de la façon dont ils ont été cultivés 15, 


Ceci explique pourquoi le Saint-Siège a tendance à prolon- 
ger la période de formation des futurs apôtres plutôt que 
de la diminuer. Cependant la rareté du clergé est partout 
déplorée. Néanmoins, avec la nouvelle législation des années 
supplémentaires ont été ajoutées à la formation des prêtres; 
une année de formation pastorale a été fortement recomman- 
dée, et de nouveaux stages de formation ont été approuvés : 
l’école apostolique, le pré-postulat, le tirocinium pendant la 
période des vœux temporaires, le troisième an, et d’autres 
encore. 

Ceci explique encore pourquoi le Saint-Siège est si inflexi- 
ble pour exiger la juste observance de toutes les prescrip- 
tions concernant le temps de formation et pourquoi il refuse 
constamment d'accorder des dispenses à cet effet, excepté 
dans des cas véritablement exceptionnels et pour des choses 
d'importance secondaire. C’est la tendance et la façon d’agir 
non seulement de la Sacrée Congrégation des Religieux, mais 
encore celle des autres Congrégations dont la responsabilité 
est engagée dans la formation des religieux. Même quand 
des dispenses sont accordées pour des motifs raisonnables, 
elles n’ont pas pour but de favoriser la rapide installation 
de nouvelles forces dans le champ apostolique. Au contraire, 
les religieux ainsi dispensés — par exemple, ceux qui ont été 
autorisés à être ordonnés avant le temps véritable — ont l’in- 
terdiction d’être assignés au ministère sacré. 

La Sacrée Congrégation des Religieux montre la même ten- 
dance en ce qui concerne les religieuses. Peut-être n’a-t-elle 
jamais autant insisté sur la nécessité d’une soigneuse et 
exacte préparation. Elle compte sur le sens de la responsa- 
bilité des Supérieures afin que son vœu, et plus encore sa 
volonté, soit mis à exécution. C’est pourquoi la Sacrée Con- 
grégation invite les Instituts à agir de telle sorte que les 
années de vœux temporaires soient une véritable période de 
formation, même du point de vue apostolique, et pour cette 
raison, encourage et recommande le juvénat. Ces mots sou- 
lignent le sérieux de la responsabilité 


La Sacrée Congrégation affirme qu'il est imprudent de s’at- 


15. 1% décembre 1931, dans Bouscaren, 1, 475. 
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tendre à ce qu’un sujet puisse, immédiatement après la forma- 
tion presque exclusivement religieuse du temps de postulat et 
du noviciat, être une maîtresse, moins encore, une sérieuse 
éducatrice, même pour de très jeunes enfants 16, 


ÉLÉMENTS DE LA FORMATION. 


La formation de la religieuse à l’apostolat ne peut attein- 
dre son but si elle ne cherche pas à développer la religieuse 
dans la totalité et les différents aspects de sa personne qui 
sont si interdépendants que l’un ne peut exister sans l’autre. 
C’est pourquoi le premier article des Statuts annexés à 
Sedes Sapientiae nous rappelle que la formation doit être 
intégrale et complète. Pour cette raison, la formation doit 
prendre en considération l'aspect humain, l’aspect surnatu- 
rel ou chrétien, et pour la religieuse l’aspect religieux ou 
apostolique. La formation professionnelle ou technique est 
intimement liée à l’aspect apostolique, selon les tâches diffé- 
rentes auxquelles la religieuse sera assignée 17. 


16. Lettre circulaire aux Mères Générales d’Italie sur la préparation 
professionnelle des Sœurs enseignantes, 31 juillet 1951. Dans Commenta- 
rium Pro Religiosis, XXX (1951), 262. 

15%. Sedes Sapientiae, p. 20. 

Nous ne pouvons avoir une religieuse vraiment apostolique, si les 
qualités suivantes n’ont pas été éduquées ou développées 

a) Ce qui est humain et, nous pouvons dire ici, féminin au sens le 
plus noble. b) Ce qui est surnaturel et chrétien. c) Ce qui forme la 
substance de toute vie religieuse, car la vie religieuse et la vie apostolique 
sont deux éléments parallèles ou plutôt convergents, qui s'appellent ou se 
complètent mutuellement. d) Ce qui est formellement l’aspect apostolique 
— le zèle qui commande de se donner et de se consumer pour les âmes 
et qui, dans ce but, a recours à tous les moyens convenables, et profite de 
toutes les occasions comme un feu qui réchauffe et brûle tout ce qui s’en 
approche. e) Ce qui constitue la profession et le genre de vie par lequel 
la Sœur entrera en contact avec son prochain. ‘Tous ces aspects sont 
comme les éléments constituants de l’apôtre, et la formation de chacun 
d’entre eux a pour fin une personne complètement tournée vers Dieu et 
vers le prochain, qui est unie à Dieu dans l'effort pour unir Dieu à notre 
prochain et notre prochain à Dieu. ; 

La formation doit être progressive, méthodique, persévérante, sérieuse, 
adéquate à l’apostolat que la Sœur est appelée à remplir, afin de former, 
ainsi que cela a déjà été dit, une personnalité véritablement apostolique, 
prête à faire face à toutes les difficultés qui pourraient surgir, résolue à 
user de tous les moyens pouvant servir l’apostolat et à exploiter toutes 
les occasions de faire du bien aux âmes. x 

Cette personnalité doit être animée, pour être vraiment apostolique, par 
une profonde vie intérieure (c’est pour cette raison que la formation tend 
À rendre l’âme vraiment familière avec Dieu), doit être soutenue et guidée 
par la pureté d'intention et doit être nourrie par la mortification. De cette 
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Organisation du grand juvénat 


Le but du grand juvénat est de poursuivre, consolider et 
perfectionner l'instruction religieuse générale et particulière 
et aussi de donner l'instruction professionnelle nécessaire à 
une activité apostolique convenable. Le tout doit être animé 
et guidé par une croissance religieuse personnelle qui est la 
réponse du sujet à la formation religieuse et professionnelle. 

Pour cela, le grand juvénat doit être organisé de manière 
à assumer cette triple formation. Du point de vue négatif, 
alors, nous devons éliminer tout ce qui pourrait entraver 
pareille formation ou la rendre difficile. Du point de vue posi- 
tif, nous devons veiller à ce que le grand juvénat soit pourvu 
de toutes les choses qui lui sont nécessaires et présupposées et 
qui contribuent de façon effective à l’accomplissement de son 
but. 


façon, l’apostolat sera saint et sanctifñiant (P. Larraoxa, Congrès de 
Buenos-Aires, Actas, t. 77). 

Nous parviendrons à former une personnalité apostolique si les directives 
du Saint-Siège sont suivies. A l’article 47 des Statuts Généraux de Sedes 
Sapientiae, nous lisons : « Durant tout le temps de la formation et de la 
probation, les Supérieurs et les Maîtres ne manqueront pas de donner à 
leurs élèves le goût de l’apostolat; bien plus, ils se feront un devoir de les 
y exercer modérément, conformément à la pensée de l’Église et selon la 
nature et les buts de chaque Institut. » Le second paragraphe du même 
article ajoute : « En outre, les élèves seront préparés progressivement à 
l’apostolat spécial de leur Institut, en apprenant à connaître exactement 
sa fin, son esprit et ses ministères. L'étude des origines, de l’évolution 
historique, de la vie des membres plus illustres, des moyens mis en 
œuvre par eux avec succès, feront aimer davantage par les jeunes leur 
famille religieuse et les prépareront à mieux répondre à leur propre voca- 
tion divine. » Les éléments constituants de la formation sont clairement 
mis en évidence par la fin à laquelle elle tend et par l'idéal qu'ils veulent 
remplir en religion. 

Dans les recommandations du Congrès de 1950, nous lisons : « La for- 
mation intellectuelle, culturelle et technique idéale doit, en général, être 
telle qu'elle fasse du religieux un apôtre en tous lieux et en tous temps, 
qui soit amplement et justement capable d'exercer sa sainte mission avec 
une pleine compétence, une parfaite maîtrise de tous les moyens mis à sa 
disposition et une intuition rapide » (Acta et Documenta, Congressus 
Generalis, Romae, 1950, t. 303). 

Dans une autre recommandation, il est dit : « La formation religieuse 
ne serait ni solide ni complète si elle n'éveillait pas, ne développait pas 
totalement et n’éduquait pas le sens, la vie, les méthodes de l’apostolat 
en harmonie avec la vocation particulière et propre » (ibid., p. 304). 


she 


" SL 
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ENVIRONNEMENT. 


La maison du grand juvénat doit être choisie et organisée 
de manière à lui permettre de remplir son but. Qu'elle soit, 
pour cette raison, située dans un endroit suffisamment sain 
et spacieux, comme le Saint-Siège le réclame pour toutes les 
maisons de formation $. Qu'elle soit prudemment à l'écart 
d’un contact avec le monde ou avec des profanes qui pour- 
raient nuire à l'atmosphère de paisible réclusion nécessaire 
à une vie de méditation et d'étude. Mais, puisqu'il s’agit 
d’une maison d’études et non d’un noviciat, on devra pren- 
dre en considération les besoins de l’étude et de la formation 
professionnelle, à la fois pour les professeurs et pour les jeu- 
nes Sœurs. 

Il est préférable que la maison, ou une partie de la mai- 
son, soit réservée exclusivement au grand juvénat, afin que 
les jeunes Sœurs puissent y mener une sorte de vie isolée 1. 
Si cet aménagement est impossible, que soient évités les 
contacts et les relations qui pourraient nuire À la discipline 
du juvénat. À ce sujet, il est nécessaire d’appliquer la sépa- 
ration que le Code prescrit pour les novices 2. L’atmosphère 
doit aider les jeunes Sœurs à vivre leur vie religieuse de 
façon parfaite ?1. 

Pour cette raison, seules devraient être admises dans le 


grand juvénat, des religieuses modèles qui pourront ensei- 


gner par leur bon exemple. La vie en communauté doit parti- 
culièrement prévaloir dans le grand juvénat??. Aïnsi qu'il sera 


dit plus loin, les personnes préposées à la direction du grand 


juvénat doivent être choisies parmi les meilleures. L’exhor- 


|: tation de Pie XII, qui demandait que les meilleurs prêtres 
soient destinés au séminaires, est également applicable ici. 


Le grand juvénat doit être pourvu de l’équipement et des 
moyens qui lui sont nécessaires. Pour cela, on devrait établir 
un arrangement financier qui permette d'acquérir, de main- 
tenir et de perfectionner des instruments de travail, tels que 


des bibliothèques tenues, à jour, des laboratoires, salles d’étu- 
des, salles d’exercices, etc. On doit prendre soin de pourvoir 


18. Canon 587. Statuts de Sedes Sapientiae, art. 23, p. 45. 
19. Statuts de Sedes Sapientiae, art. 40, p. 65. 

20. Canon 563, I. 

21. Statuts de Sedes Sapientiae, art. 23, $ 1, p. 45. 

22. Canon 587, $ 2. 
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le grand juvénat de tout ce qui est nécessaire à l'hygiène et 
au soin de la santé. 

Si un Institut n’avait pas les moyens d’assurer une rési- 
dence qui convienne et soit bien équipée, il serait préférable 
de profiter du grand juvénat d’une autre communauté #. 

Pour garantir la convenance d’une maison aux besoins du 
grand juvénat, il est nécessaire que la plus haute autorité, 
c’est-à-dire la Supérieure générale décide, par une consulta- 
tion délibérée de son conseil, des questions relatives à l’érec- 
tion, au transfert, aux modifications, à la nomination de 
personnes appropriées, à l’approbation du règlement et autres 
points semblables affectant le grand juvénat et ses fonctions. 
Quelques-unes peuvent être réservées au chapitre général. 
Il peut être opportun que l’Institut demande au Saint-Siège 
l'approbation d'insérer dans sa Constitution les points majeurs 
du règlement du grand juvénat et l’exigence qu'aucune Sœur 
ne soit assignée à des travaux actifs avant d’avoir accompli 
la période de formation prescrite pour le grand juvénat. 

Dans des cas particuliers, on pourrait envisager d’avoir 
diverses maisons de grand juvénat — par exemple, pour les! 
différentes formations professionnelles, telles l’enseignement, 
l'assistance aux malades, et autres professions, ou en raison 
de la difficulté de rassembler toutes les jeunes religieuses dans 
une même maison. Cependant, cette faculté ne doit pas être) 
interprétée de façon à avoir pour résultat un amoindrisse- 
ment de la notion qui fait du grand juvénat une période de 
formation spécialisée sous la direction d’une religieuse dési- 
gnée pour cette tâche. | 

Il est souhaitable qu’une mission se rattachant à l’Institu 
se trouve dans le voisinage, afin qu’un peu d'expérience pra 
tique y soit recueillie. 


OCCUPATIONS. 


Les occupations des jeunes Sœurs et l’organisation de leu 
vie doit être réglementée afin de permettre d’atteindre le but 
du grand juvénat, à la fois au cours de l’année et pendant 
la période des vacances. La formation religieuse devant êtr 
continue, les jeunes Sœurs doivent sentir les effets du règle: 


23. Canon 587. Statuts de Sedes Sapientiae, art. 23, $ 3, p. 45. 
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ment du noviciat. Il doit, pour cette raison, y avoir des 
exercices et des pratiques destinées à accroître et renforcer 
l’exercice de la prière, la vie intérieure, l’abnégation, la cor- 
rection des défauts, le zèle apostolique, la charité fraternelle 
et la pratique des vertus ?4, 

C’est pourquoi la prière et la direction maternelle des supé- 
rieures et des professeurs seront continues, tout en adaptant 
cette action à la personnalité plus mûre des jeunes Sœurs du 
juvénat et à la nécessité de les habituer au sens de la res- 
ponsabilité, à la maîtrise de soi et au sens du devoir. Un 
effort devra être fait pour maintenir une attitude de loyale 
confiance entre les jeunes Sœurs et leurs directeurs spirituels 
afin de faciliter le développement de leur maturité et éviter 
les mauvais effets d’une vigilance excessive et d’une sur- 
veillance de tous les instants. 

Les jeunes Sœurs doivent aussi être amenées à une plus 
profonde connaissance de l’esprit de leur propre Institut, afin 
d'y conformer leur vie. Pour cette raison, elles étudieront 
l’histoire et les caractéristiques de leur Congrégation. En 
particulier, elles seront formées à l’apostolat, en conformité 
avec la mission confiée à leur Institut. Cette formation ne 
pourra être donnée que par leur propre Institut, bien que la 
formation religieuse générale, et surtout la formation pro- 
fessionnelle, puissent être reçues dans d’autres Instituts ou 
dans d’autres écoles ou universités. 

Avec les exceptions dont il sera fait mention plus loin, 
les jeunes Sœurs pourront aussi se livrer, avec modération, 
au travail missionnaire, particulièrement pendant la période 
des vacances. Pendant sa période finale le programme du grand 
juvénat lui-même pourrait bien offrir des expériences prati- 
ques qui devraient être remplies, de préférence, dans les pro- 
pres maisons de l’Institut, situées à proximité de la résidence 
du juvénat #. 1 

Le grand juvénat devrait toujours permettre un enrichisse- 
ment et un approfondissement de la culture religieuse. Même 
celles qui entrent dans l’Institut avec des titres universitai- 


. Statuts de Sedes Sapientiae, art. 40, $ 3, p. 66. 
A Dans les règlements détaillés du « Grand Juvénat » des Servantes du 


Sacré-Cœur de Jésus, l’horaire des exercices pratiques est en fonction des 
cours (ch. 11). À l’article 89 des mêmes règlements, nous lisons : « Les 
écoles doivent être excellentes de façon à guider les élèves dans leur travail 
personnel, et les jeunes Sœurs devraient, petit à petit, être amenées à 


travailler seules. » 
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res ont d'ordinaire encore besoin d’une culture religieuse, 
morale et ascétique proportionnée à leur formation séculière. 
En fait, plus haut est le niveau de culture professionnelle, 
plus grande sera la nécessité d’une formation religieuse géné- 
rale et particulière : sinon, on court le risque d’un manque 
d'équilibre. Le grand juvénat est donc également nécessaire à 
ces religieuses, bien que sa durée puisse être quelque peu 
réduite. Dans ce cas, la politique sera d'amener la culture 
religieuse pour le moins au niveau du savoir humain; il n’est 
pas indiqué que les connaissances profanes soient maintenues 
au-dessous des capacités individuelles afin de les tenir en 
équilibre avec la formation religieuse. 

La majeure partie du temps des jeunes Sœurs sera consa- 
crée à leur formation intellectuelle et professionnelle, selon ce 
qui est en usage pour les femmes qui se préparent à exercer 
la même profession dans le monde. Que les programmes 
d'étude, d’exercices, de laboratoire, etc., soient, pour cette 
raison, conformes aux pratiques en usage général. Le temps 
d'étude devrait se conclure par l'acquisition de titres ayant 
une valeur civile et publiquement reconnus. La préparation 
professionnelle sera prolongée en accord avec la diversité des 
occupations auxquelles les Instituts se destinent et les diffé- 
rentes activités qui seront assignées aux religieuses d’un 
même Institut. Même dans les cas où, en raison du carac- 
tère particulier de leur travail, une préparation technique 
serait nécessaire, la nécessité du grand juvénat, basée sur 
toutes les raisons déja énumérées, demeure. 

Le développement de ces programmes est si important que 
l’Église, exception toujours faite de la formation religieuse, 
admet l'octroi de dispenses de certains des exercices de la 
Communauté, toutes les fois où on estime nécessaire d’accor- 
der tout le temps utile à la préparation professionnelle #. 
Pendant toute la période du grand juvénat, on ne devra pas 
imposer, ni permettre, des occupations qui détournent de l’é- 
tude ou la rendent difficile ou qui ne soient pas adaptées à la 
formation religieuse encore incomplète des jeunes Sœurs. En 
conséquence, les jeunes Sœurs ne devront pas être chargées 
de la surveillance de pensionnats, ou de cours réguliers qui 
demandent trop de temps, ou de remplir dans des hôpitaux 
ou des paroisses des fonctions qui seraient trop absorbantes. 


26. Canon 589, $ 2. Statuts de Sedes Sapientiae, art. 40, $ 7, p. 67. 
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Elles ne devront pas être autorisées à la lecture excessive de 
périodiques, ou à l'écoute trop fréquente et arbitraire de la 
radio ou de spectacles variés. D'autre part, la journée du 
grand juvénat devra être divisée et organisée de manière à 
permettre la détente nécessaire. 


DURÉE. 


De nombreux facteurs entrent en jeu pour déterminer la 
durée du grand juvénat : le ministère apostolique auquel les 
Instituts assignent les religieuses, le degré de formation pro- 
fessionnelle déjà acquis ; la durée du noviciat lui-même et de 
la période de préparation au noviciat; l’aide accordée par la 
suite à la jeune professe; les besoins actuels de l’Institut, et 
ainsi de suite. 

Nous avons à l'esprit dans cette étude le cas ordinaire 
d’Instituts dédiés particulièrement à l’enseignement, au tra- 
vail hospitalier ou au travail social. 

La durée du grand juvénat, considéré comme une période de 
formation prolongée dans une maison consacrée à ce but, peut 
d’abord se distinguer de la durée de la période de vœux tem- 
poraires. Le grand juvénat a un but spécifique qui n’est pas 
rempli par la période de vœux temporaires comme telle. Le 
temps qui sépare la profession temporaire de la perpétuelle est 
un temps d’épreuve et particulièrement de formation. Telle 
période est nécessaire pour obtenir à la fois de l’Institut et de 
la Sœur la certitude définitive de la vocation. Selon la loi 
commune (canon 573), la période des vœux temporaires doit 
durer au moins trois années. Actuellement la tendance de 
la Sacrée Congrégation des religieux est de porter cette 
période à cinq années. La période fixée par le Code consti- 
tue le minimum. 

Le grand juvénat peut durer trois, quatre, ou même cinq 
années. Il peut être limité à deux années. Ce qui en détermine 
la durée est le temps requis, dans un Institut déterminé, pour 
réaliser le double but du grand juvénat. 

Le premier principe, alors est qu’il y ait du temps pour 
approfondir et étendre la formation spirituelle du noviciat. 
Ce principe est basé sur les besoins de la vie religieuse comme 


27. Statuts de Sedes Sapientiae, art. 40, $ 6, p. 67. 
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telle, et doit être appliqué d’une manière générale. Toutes 
les religieuses devraient, pour cette raison, passer un mini- 
mum de deux années dans cette sorte de formation de grand 
juvénat après avoir quitté le noviciat et avant d’être installées 
dans le plein exercice de l’apostolat. Pour celles qui ne sont 
pas destinées à la vie contemplative, cette préparation reli- 
gieuse devrait inclure la probation, une ultérieure formation 
de base ou générale concernant la morale, l’ascèse et la vie 
religieuse et une formation particulière selon l'esprit de l’Ins- 
titut particulier. Ces buts ne peuvent être atteints en moins 
de deux années. 

Le second principe est qu’il devrait être donné une pré- 
paration adéquate de premier ordre à la profession qui sera 
exercée par la Sœur. La religieuse ne devrait pas commencer 
l'exercice de sa profession avant d’avoir complété les études 
de base réclamées pour la licence ou un certificat et sans 
avoir subi un apprentissage apostolique dans une maison 
appartenant à son Ordre. Ce qui est requis pour amener la 
religieuse à un minimum de compétence qui en fera l’égale, 
pour le moins, de ses collègues séculières, variera selon le 
pays et selon le temps. Ceci est le modèle vers lequel l’Église 
veut que nous tendions. Il est possible de le rejoindre, même 
s’il faut pour cela différer l’envoi des Sœurs dans les champs 
apostoliques pour quelque temps encore. 

Ainsi que cela a déjà été dit, le grand juvénat est également 
nécessaire à celles qui sont entrées dans l’Institut après avoir 
terminé leurs cours et leur apprentissage professionnel. Dans 
ce cas, le temps normal du grand juvénat pourra être réduit à 
deux années. En fait, la majeure partie du temps peut être 
consacrée aux exercices de l’apostolat. Mais dans tous les cas, 
la période de temps devra être fixée et un plan quotidien éta- 
bi, de façon à assurer la perfection de la formation religieuse 
particulière et caractéristique. 

Il ne sera peut-être pas possible à tous de réaliser tout de 
suite le programme d’un grand juvénat idéal, remplissant par- 
faitement son rôle. Petit à petit, cependant, nous arriverons à 
remplir ce programme et ceci dans un avenir pas trop loin- 
tain. L'Église est pleine de compréhension; bien qu’elle donne 
des directives précises en ce qui concerne la durée du grand 
juvénat, elle ne souhaite pas que les œuvres actuelles de l’a- 
postolat subissent un préjudice excessif. 

Certains Instituts ont divisé le grand juvénat en deux 
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périodes; la première étant presque exclusivement réservée 
à la formation religieuse, et la seconde consacrée à la forma- 
tion professionnelle. La raison de cette division est parfois 
due au fait que la préparation professionnelle est complétée 
par Passistance à des cours pendant la journée, ou bien parce 
qu'elle est si épuisante qu'elle ne laisse pas assez de temps 
pour la formation religieuse. Il est nécessaire de répéter ici 
que la double préparation devrait être liée, ou plutôt, harmo- 
nieusement fusionnée. 

Si, en raison de circonstances particulières, quelques jeunes 
Sœurs professes ne pouvaient passer tout le temps prescrit 
au grand juvénat, il doit être rappelé qu’elles ne doivent pas 
souffrir de préjudice en raison de cela; même en dehors du 
grand juvénat, elles devront recevoir la formation nécessaire. 
Ensuite, elles devront être rappelées au grand juvénat pour 
un temps déterminé, qui pourra être continu ou réparti en 
plusieurs périodes. 

Ainsi certains Instituts prescrivent que les jeunes professes 
religieuses passent quelques mois dans le grand juvénat chaque 
année pendant la période des vœux temporaires; ou bien, ils 
prescrivent une année ou deux de formation au grand juvé- 
nat, puis un retour de quelques mois pendant deux ou trois 
années successives. 

Mais pareille méthode doit être plutôt temporaire. 

Nous pouvons conclure en disant qu’un minimum de deux 
années et un maximum de cinq ans devront être consacrés 
au grand juvénat. On en fixera le temps, à l’intérieur de ces 
deux limites, selon les besoins et les possibilités de chaque 
famille religieuse. 

Une norme générale de trois années a été proposée par le 
Comité des Mères Générales d’Italie en 1953, quand elles 
étudièrent la question du grand juvénat à la lumière des be- 
soins canoniques et des directives de la Sacrée Congrégation 
des religieux. Elles ont ajouté, cependant, que les religieuses 
de vœux temporaires doivent jouir d’une assistance particu- 
lière jusqu’à ce qu’elles prononcent les vœux définitifs. Cette 
dernière recommandation est très importarite et prend en 
considération le but, souhaité par l’Église, concernant des 
vœux temporaires. Nous devons ajouter que le soin des jeu- 
nes professes devrait être d'autant plus grand qu’elles ont 
moins profité d’un grand juvénat normal. 


268 LES ÉTATS DE PERFECTION 
DIRECTION. | 

Si nous nous souvenons que le noviciat aboutit au grand | 
juvénat et qu’il est le développement, ou le complément, har-! 
monieux et intégral, de l’initiation commencée au noviciat, il! 
semblera évident que la direction du grand juvénat doive être | 
modelée sur celle du noviciat. Le règlement du grand juvénat | 
des religieuses doit satisfaire au canon 588, 1, qui établit que | 
les religieux destinés à l’étude doivent être confiés aux soins 
d’un maître spirituel doté des qualités requises aux maîtres 
des novices. Pour cette raison, les jeunes Sœurs devront être 
confiées à une religieuse qui aura la tâche de maîtresse. Pour 
que le but du grand juvénat soit atteint, cette maîtresse 
devra être particulièrement douée et préparée pour la tâche 
délicate qui lui est confiée. 

Le succès du « grand juvénat » dépendra en grande partie 
de son action et de sa direction. C’est à elle qu’incombe la 
responsabilité du « grand juvénat » qu’elle devra diriger sous 
le contrôle de la Mère Générale. Pour assurer une unité d’ac- 
tion, quelques Instituts confient également à la maîtresse du 
grand juvénat la direction des études. 

La maîtresse ne doit pas avoir d’offices ou de tâches qui 
soient incompatibles avec le devoir qu’elle remplit ou qui, 
d’une façon quelconque, puissent l'empêcher de se vouer en- 
tièrement aux Sœurs étudiantes. Si la maison ne fonction- 
nait que comme grand juvénat, il ne serait pas exclu qu’elle 
puisse être la supérieure de l'endroit. Elle devrait, dans ce 
cas, être assistée par d’autres personnes, surtout en ce qui 
concerne les affaires temporelles. Si le « grand juvénat » est 
joint à une autre Communauté, la maîtresse ne devra pas, 
normalement, en être la supérieure; ses relations avec la supé- 
rieure de la maison seront semblables à celle de la maîtresse 
des novices avec la supérieure d’un noviciat. 

La maîtresse du « grand juvénat » devra avoir une connais- 
sance profonde de la vie religieuse, en général, et de son 
propre Institut, en particulier; elle devra pouvoir guider, non 
seulement avec des paroles, mais aussi par son exemple. Elle 
devra, d’une certaine façon, personnifier elle-même l'esprit 
de l’Institut, à la fois en spiritualité et dans la conception 
de l’apostolat. Elle doit pouvoir gagner la confiance et les 
confidences des Sœurs étudiantes. Les principes formulés 
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dans les Statuts de Sedes Sapientiue doivent être appliqués 
à la maîtresse du « grand juvénat » : elle devra être choisie 
avec le plus grand soin %, parmi les meilleurs membres de 
l'Institut” en consultant la Mère Générale, à laquelle cette 
nomination est généralement réservée. 

La maîtresse devrait avoir la responsabilité et la direction 
de toutes les Sœurs étudiantes, même si celles-ci résidaient 
en dehors du « grand juvénat », car ce qui est dit des maï- 
tresses de novices au sujet des novices de seconde année 
absentes du noviciat, s'applique également à elle. 

Que la maîtresse du « grand juvénat » soit aidée par d’au- 
tres Sœurs, suivant les besoins. Si les cours sont donnés au 
grand juvénat, les professeurs nécessaires devront y résider. 
Les professeurs devront aussi posséder tous les dons néces- 
saires à pareille tâche et doivent, de même, être en mesure 
de remplir fidèlement leurs responsabilités. Ils ne peuvent, 
de ce fait, être employés à d’autres tâches incompatibles et 
doivent consacrer tout leur temps à l’enseignement #. 


ORGANISATION. 


Chaque Institut est dans l'obligation d'organiser pour le 
grand juvénat des règlements et des statuts dans lesquels tout 
ce qui concerne la maison de formation est clairement spéci- 
fié, afin que chacun connaisse sa tâche propre. La maîtresse 
du « grand juvénat » saura alors comment elle doit se com- 
porter et quels principes devront régir son travail. La Mère 
Supérieure aura un document établissant les principes et les 
lignes de base de la formation générale et spéciale. Ces sta- 
tuts devant à l’ordinaire être discutés et approuvés au chapi- 
tre général, les supérieures de la Communauté ne pourront 
pas les modifier arbitrairement. 

Ces règlements établiront : 

1) Les normes générales qui animent le « grand juvénat ». 

2) Les personnes qui dirigent le « grand juvénat »; les 
dons qu’elles doivent posséder, leurs pouvoirs respectifs, leurs 


28. Ibid., art. 24, $ 2, p. 46. 

29. Ibid., art. 26, $ 4, p. 47; art. 30, $ 1, p. 53. 7 

30. Les Servantes du Sacré-Cœur disent que leur mission repose sur 
trois principes : un nombre limité d’heures de cours pour chaque Sœur, 
le temps de préparation nécessaire, et une base dans les sujets enseignés. 
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rapports avec la Mère Supérieure et les Sœurs étudiantes. 

3) L'ordre des études et la méthode de travail, les sujets 
à enseigner, les périodes scolaires et les programmes, les 
examens qui doivent être passés. 

4) La discipline qui régira le « grand juvénat ». 

5) L'équipement du « grand juvénat ». 

6) Les ressources économiques qui permettront de main- 
tenir le « grand juvénat ». 

D'autre part, il devra y avoir à la Maison Mère une per- 
sonne dont la tâche sera de s’attacher aux problèmes concer- 
nant la formation de ses membres. Cet office pourrait être 
rempli par une des assistantes supérieures, ou par la con- 
seillère générale, ou une secrétaire. Ici aussi, on devra appli- 
quer l’article 19 des Statuts de Sedes Sapientiae qui régle- 
mente la formation des clercs. 


TYPES DE GRANDS JUVÉNATS. 


Le « grand juvénat » est une maison de formation néces- 
saire dans chaque Institut. 

L'idéal serait que chaque famille religieuse possède son 
propre grand juvénat dans lequel toute la formation soit don- 
née. Un Institut pourrait avoir différentes sortes de grands 
jJuvénats généraux ou provinciaux, ainsi que cela se pratique 
dans les maisons d’étude des Ordres de clercs. Cependant 
l'essentiel est d’abord que chaque Institut donne la possibilité 
de compléter la formation religieuse de ses membres dans une 
maison lui appartenant et ensuite qu’il soit possible d’avoir 
accès à des écoles d’externat, ou au « grand juvénat » d’au- 
tres Communautés, pour la formation professionnelle, en se 
conformant à ce que la loi canonique prescrit pour les reli- 
gieux clercs 5. 

Des propositions ont été faites pour l'établissement des 
« grands juvénats » destinés à différents Instituts faisant 
œuvre semblable. Pareil projet aurait de nombreux avanta- 
ges. Un « grand juvénat » préparant des Sœurs enseignantes 
-et des Sœurs infirmières requiert des dépenses de personnel, 
d'équipement et des facilités qui ne sont pas aisément à la 
portée d’un seul Institut, mais qui sont réalisables en coopé- 


31. Review for Religious, XIV (1955), 211. 
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ration avec d’autres. La nécessité d'une formation profes- 
sionnelle adéquate devrait prévaloir ici sur toute autre consi- 
dération. Pour cette raison, certains Instituts possèdent un 
« grand juvénat » qui leur est propre dans lequel les jeunes 
Sœurs professes reçoivent la culture générale et une forma- 
tion professionnelle est fournie par des universités et des 
écoles pouvant convenir à des religieuses. Ainsi qu’il a déjà 
été dit, même lorsque des « grands juvénats » en commun 
pourront être établis, il faudra veiller à ce que la formation 
dans l’esprit propre à la Communauté puisse se faire. Ceci 
_ pourrait être fait dans une maison de l’Institut réservée à 
cette fonction, si les Sœurs pouvaient y être envoyées avant 
de faire leur entrée dans le « grand juvénat » commun à 
plusieurs Instituts. 

On pourra se demander s’il est opportun que la formation 
professionnelle des Sœurs leur soit donnée en commun avec 
des laïques qui se préparent aux mêmes professions. Il n’y 
a pas de doute que des cas surgiront qui obligeront les Sœurs 
à fréquenter des Universités et des collèges ouverts à tous; 
ceci en-raison de la nature même de certaines études spécia- 
lisées, ou en raison du manque d'écoles réservées en parti- 
culier aux religieuses. Sans doute est-il préférable d'établir 
des écoles dans les institutions réservées à la formation pro- 
fessionnelle des religieuses, puisque l’éducation religieuse 
peut alors se fondre davantage à cette formation. L'ambiance 
elle-même facilitera l’atteinte du but qui est l’objet du « grand 
juvénat ». Toutefois, ceci n’exciut pas l’admission de laïques 
dans ses écoles, à condition, cependant, qu’elles ne trans- 
forment pas l'atmosphère du « grand juvénat ». Les Instituts 
qui assument la direction de collèges et d’universités ont 
même la possibilité d'établir dans ces écoles une section pour 
leurs propres Sœurs, qui ne fréquenteront les laïques que 
dans l’école même. 

En fin de compte, ce sont les circonstances mêmes qui 
détermineront quelle est la meilleure formule dans un cas 


donné. 


Difficultés 


L'organisation du « grand juvénat » telle que nous l’avons 
décrite présente de nombreuses difficultés. 
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Il y a, tout d’abord, les demandes provenant d'œuvres 
déjà établies. Il y a partout carence de personnel, et si les 
jeunes Sœurs professes sont retardées de quelques années 
avant leurs assignations, la crise deviendra plus grave et les 
missions en souffriront. 

Il est évident que les Sœurs sont réclamées dans de nom- 
breux endroits. Mais il est aussi évident qu’il y a un besoin 
plus grand encore de religieuses qualifiées, qui soient bien 
préparées et bien entraînées à la fois sur le plan religieux et 
technique. 

Le sacrifice imposé pendant quelques années sera bien 
compensé quand les missions recevront des Sœurs mieux 
préparées. Les défections seront moins fréquentes. Le tra- 
vail portera davantage de fruits et sera plus apte à rejoindre 
les espérances de l’Église et de la société laïque. Le climat 
religieux et spirituel sera plus élevé. Les Sœurs seront moins 
tendues, puisqu'elles pourront se consacrer entièrement à leur 
travail, en prenant ensuite le repos mérité, sans avoir le souci 
des cours à suivre à des examens à passer. La Sœur bien 
préparée est plus attachée à son travail et s’y consacre avec 
plus d'amour. Elle est également consciente de la responsa- 
bilité qu’elle a de perfectionner ce qui lui a été donné pendant 
les années de formation. Le prestige des Instituts ne fera 
que s’accroître. 

Certains diront que la formation des nouvelles Sœurs pro- 
fesses peut se faire sans pour cela les retenir au grand juvénat, 
en les plaçant sous contrôle spécial dans les différentes mai- 
sons auxquelles elles pourront être assignées. 

La réponse est simple. Dans les circonstances présentes, 
la formation spéciale nécessaire ne peut être donnée que dans 
des maisons destinées à remplir ce but. Dans les missions, les 
Sœurs sont, en général, si occupées qu’il leur est impossible 
de trouver le temps de compléter leur propre formation. Si on 
attendait d’elles un travail à plein temps, alors qu’elles de- 
vraient également poursuivre elles-mêmes leur formation, elles 
essaieraient de remplir ces deux offices, au détriment de leur 
double responsabilité. 

On objectera, à nouveau, que si l’envoi des Sœurs dans 
le champ apostolique est différé pendant deux ou trois ans, 
celui-ci subira une crise très grave. 

En bonne mère, l’Église comprend cette difficulté, qui n’est 
pas seulement théorique. C’est pourquoi, bien qu’insistant sur 
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la nécessité du « grand juvénat », elle permet que son intro- 
duction se fasse petit à petit, à la fois en ce qui concerne le 
nombre de personnes s'y soumettant et en ce qui concerne 
la durée et la forme à donner. 

Mais nous devrions rappeler ici que la constitution apos- 
tolique Sedes Sapientiae, et les Statuts qui lui sont joints, 
en imposant une année additionnelle de formation pastorale, 
a, en fait, repoussé d’une année l'envoi du clergé dans les 
missions, collèges et autres ministères. Les dispenses n’ont 
été accordées que dans des cas particuliers, et alors, seule- 
ment en stipulant que l’année de formation pastorale devra 
être compensée plus tard. 

D'autres diront que le but du « grand juvénat » peut être 
‘rempli par d’autres moyens — par exemple, par une seconde 
année de noviciat, ou par ce qui est appelé le troisième an. 

Une seconde année de noviciat contribue, certainement, au 
développement et à la consolidation de la formation recue 
pendant la première année, et ceci devrait être pris en consi- 
dération lorsque l’on détermine la durée du « grand juvénat » 
qui suivra. Mais une année ajoutée au noviciat est insuffisante 
à remplir le but proposé. Il est impossible de donner en une 
seule année la formation professionnelle nécessaire à une maî- 
tresse d’école ou à une infirmière. De plus, la seconde année 
de noviciat est réglementée par les prescriptions de la Sacrée 
Congrégation des religieux de 1921, où il est fixé que cette 
année devrait être surtout réservée à la formation person- 
nelle%. Le troisième an doit avoir lieu cinq ans environ 
après la profession perpétuelle; ceci est donc sans aucun rap- 
port avec le « grand juvénat ». 

Il y a aussi ceux qui disent que les jeunes Sœurs doivent 
être éprouvées et examinées dans l'exercice effectif des œu- 
vres de l’apostolat propres à leurs Instituts. À cela nous pou- 
vons rétorquer, qu’en général, le « grand juvénat » ne com- 
porte pas les cinq années entières prescrites ou fortement 
recommandées avant les vœux perpétuels, et que pareille 
période peut être étendue à six années, si nécessaire. Il res- 
tera donc, après le grand juvénat, un temps d’épreuve dans 
l’exercice de l’apostolat. 

Il y aura même pendant le « grand juvénat », un certain 
contact avec les œuvres apostoliques. Et, normalement, il y 


32. A.A.S., XIII (1921), 539-540. 
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a après le « grand juvénat » une période précédant la pro- 
fession perpétuelle qui est consacrée aux œuvres. 

D'autres objecteront, peut-être, que cette longue période 
consacrée au développement personnel, alors que les Sœurs 
étudiantes sont libérées de sérieuses responsabilités envers 
les autres, ne peut manquer de développer des habitudes 
égoïstes et n’inculquera pas, dès le début, la générosité. A 


ceci nous pouvons répondre que les exercices ascétiques et. 


la formation de l'esprit apostolique qui sont parties intégran- 
tes du programme du « grand juvénat », empêcheront des 
développements aussi erronés de se produire. Ici encore, on 
peut citer l’expérience des religieux; et il peut être rappelé 
qu'un grand esprit de générosité est possible pour les reli- 


gieux cloîtrés, encore qu'ils ne se livrent jamais à des œuvres 


apostoliques. Le « grand juvénat » aura pour but de mettre 
les jeunes Sœurs graduellement en contact avec les œuvres 
de l’apostolat, afin qu’elles accomplissent ces tâches dans un 
esprit de véritable charité apostolique. 

Enfin, d’autres encore craindront de dépenser tant de temps 
et de précieuses ressources pour la formation de celles qui, 
n'étant pas encore liées par une profession perpétuelle, pour- 
ront ne pas persévérer dans l’Institut. 

Mais ceux qui réfléchissent à ce sujet savent bien que la 
plus grande assurance contre les défections dans la vie reli- 
gieuse est une formation appropriée et prolongée des jeu- 
nes Sœurs. 


Responsabilité des supérieures 


Étant donné que la formation des religieuses dépend en 


grande partie des supérieures, il est de mon devoir de men-! 
tionner pour conclure deux documents pontificaux qui nous! 
rappellent cette responsabilité et nous demandent d’en tenir: 


compte. 


Le 30 juillet 1951, la Sacrée Congrégation des religieux. 


s’adressait ainsi aux Mères Générales de l'Italie : 


Notre S. Dicastère croirait manquer à son devoir, s’il! 


n’attirait pas, par ailleurs, en ce moment, l'attention de Votre 


Révérence sur la très grave obligation qui incombe aux Supé- 
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rieures Générales des Congrégations féminines de préparer 
convenablement leurs sujets, non seulement quant à la for- 
mation religieuse, mais aussi quant à la préparation profes- 
sionnelle. 

La très haute mission d’éducatrice, à laquelle le Christ, 
Notre-Seigneur, appelle la jeune Sœur, fait qu’elle entre, le 
cœur ouvert et l’âme confiante, dans l’Institut qu’elle a libre- 
ment choisi, croyant bien y trouver le milieu dans lequel sa 
vocation spécifique pourra fleurir et fructifier pour le bien des 
âmes. 

Il serait, du reste, vraiment téméraire de prétendre qu'après 
les années de postulat et de noviciat, presque exclusivement 
consacrées à la formation religieuse personnelle de la jeune 
fille, celle-ci puisse, de but en blanc, sans une préparation spé- 
ciale, devenir une enseignante et encore moins, une éducatrice 
sérieuse, préparée et consciente, même pour la première 
enfance seulement. 

Notre S. Dicastère comprend bien les difficultés, dans les- 
quelles, très souvent, se trouvent les Révérendes Mères Supé- 
rieures Générales en face des pressantes requêtes des Ordi- 
naires qui, émus des besoins immédiats du peuple chrétien, 
demandent l’ouverture de nouvelles maisons et le concours de 
leurs Congrégations respectives à l'éducation des fidèles. 

Cependant, sachant bien que, seule la Sœur convenable- 
ment préparée pourra accomplir un bien réel parmi les âmes, 
même des plus petits, il n’hésite pas à recommander vive- 
ment aux Mères Générales de veiller, avec tout le soin possible, 
non seulement à la formation, suivant l'esprit de l’Institut, des 
jeunes Sœurs, mais encore à leur préparation pédagogique et. 
professionnelle et de ne pas les charger immédiatement de 
fonctions auxquelles elles ne sont pas préparées. Aïnsi elles 
auront la certitude d’accomplir le très vigoureux devoir de 
leur charge délicate de travailler pour le vrai bien de leur Ins- 
titut, et de contribuer efficacement à l’apostolat de l’Église 33. 


Dans le rapport quinquennal, dans les paragraphes se rap- 
portant au soin des malades et à l’enseignement, il est de- 
mandé si la préparation adéquate a été donnée. La même 
question pourrait certainement se poser pour tous les autres 
ministères. 

En fin de compte, tout lg monde peut admettre que l’objec- 
tion basée sur le besoin urgent de Sœurs n’est pas si pro- 
bante, car, lorsque les premiers pas sont faits, quitte à sacri- 


33. Review for Religious, XV (1956), 316-317. 
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fier quelques années, il y aura toujours, par la suite, des 
Sœurs bien préparées. 

Cette préparation prolongée des Sœurs a également un but 
de préservation, ainsi que Pie XII le rappelait dans l'Encycli- 
que Sacra Virginitas 54. 


CONCLUSION 


Dans un discours adressé aux Sœurs de Barcelone, 
Mgr Larraona a dit : 


Une grande bataille est en train de se livrer pour faire péné- 
trer chez les religieuses les idées exprimées concernant la néces- 
sité de donner à la jeune professe une formation intégrale et 
harmonieuse, pour leur en faire voir la nécessité et les amener 
à accomplir ce vœu, afin que, mettant de côté toutes les 
objections, un début puisse être réalisé dans la bonne foi et que 
le « juvénat » puisse devenir une réalité réconfortante et bien- 
faisante ainsi qu’il peut et doit le devenir. Si les œuvres aposto- 
liques doivent attendre, qu’elles attendent. Jésus n’a pas quitté 
sa vie cachée avant son temps. 


À d’autres occasions, le même Secrétaire de la Sacrée 
Congrégation des religieux à exprimé le désir que soit éli- 
miné, tout de suite et à jamais, le déplorable esprit d’impro- 
visation, le faux sentimentalisme par lequel on peut croire 
que le fait d’avoir prononcé des vœux et la seule assignation 
des Supérieures rende la Sœur, ex opere operato, qualifiée 
pour n'importe quel travail dans le champ apostolique et 
la rendent capable d'assumer n’importe quel emploi sans avoir 
la préparation nécessaire. Il appartient donc de la responsa- 
bilité de la Supérieure de consacrer tous les moyens possibles 
à la formation des Sœurs, afin qu’elles puissent remplir plei- 
nement le but, auquel Dieu les appelle; plus nous réfléchissons 
sur ces points, plus la responsabilité devient lucide et forte. 

C’est une responsabilité que les Supérieures engagent de- 
vant Dieu, devant l’Église, devant leur propre Institut, et 
devant les Sœurs elles-mêmes. 

Nous pouvons donc en conclure que le grand juvénat n'est 
pas seulement de conseil mais d'obligation et puisque la for- 


34. Cf. G. Courrois, Les États de Perfection, p. 266. 
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mation dans ce sens est entièrement assurée par l’établisse- 
ment du grand juvénat ainsi que cela a été exposé, nous pou- 
vons dire que le grand juvénat ou quelque chose qui en soit 
léquivalent n’est pas seulement de conseil mais d'obligation. 

Si nous prenons en considération le développement de la 
législation pour l'éducation et la formation des prêtres, et 
si nous gardons à l'esprit ce que Pie XII a exprimé lorsqu'il 
s’adressait aux Sœurs enseignantes et aux Sœurs infirmières, 
et les exhortations réitérées de la Sacrée Congrégation des 
Religieux, le jour ne semble pas loin où une législation sem- 
blable, imposant et réglementant le grand juvénat, sera for- 
mulée également pour les religieuses. 

Au Congrès des religieux d'Argentine, en 1954, le même 
Secrétaire de la Sacrée Congrégation des Religieux disait : 


L'Église a une conscience profonde de sa responsabilité. Son 
intention n’est certainement pas de priver les Instituts de leur 
fonction de formation de leurs propres membres. Son intention 
est, au contraire, de s’en servir, fidèlement et de manière 
totale, pour remplir ses propres obligations. En vue de cela, 
elle communique les directives nécessaires, elle veille à ce 
qu’elles soient appliquées et elle est prête à suppléer aux défi- 
ciences des Instituts eux-mêmes. 


Sacrée Congrégation des Religieux, Rome. 


R. P. E. GamBari, S.M.M. 


Quelles sont les causes d'échec 


de lévangélisation des religieuses ? 


La parole de Dieu n’est pas 
enchaînée. 


(Lez 50) 


E nombre encore considérable de religieuses et l'immense 
dévouement qu’elles montrent dans tous les secteurs de 
l’apostolat de l’Église n’empêchent pas les progrès de 

la paganisation. 

Elles ne sont pas seules à en porter la responsabilité, elles 
ne sont même pas les premières. Le processus de paganisa- 
tion dépend de causes trop complexes pour qu’on puisse 
essayer de le décrire dans un ouvragel dont ce n’est pas 
l’objet. Aujourd’hui, le monde entier agit sur chaque per- 
sonne, grâce à la facilité des communications et aux échanges 
internationaux. Comment pourrait-on discerner localement 
toutes les causes de la matérialisation des esprits ? Et si 
nous faisons notre propre examen de conscience dans l’Église, 
nous nous apercevons que tous, prêtres, religieuses ou mili- 
tants laïcs, avons commis et commettons les mêmes erreurs 
et sommes paralysés par les mêmes routines. On dit souvent 
que les ouvriers manquent à la moisson et qu'il y a trop peu 
de prêtres et de religieuses. Et cette lamentation nous dis- 
pense d’aller plus loin dans l’examen de conscience. Si nous 
commencions un jour par reconnaître qu’il y a encore trop 


de prêtres et de religieuses pour les tâches non essentielles | 


1. Cet article est extrait d’un ouvrage de l’auteur, honoré d’une préface 


de S. Em. le Cardinal Liénart, à paraître aux Éditions du Cerf, en! 


novembre 1960, sous le titre Équilibre et Adaptation. 
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qu'on leur confie et pour la manière déraisonnable dont on 
leur demande de travailler, peut-être aurions-nous des chances 
de creuser en profondeur et de découvrir des solutions nou- 
velles au problème de l’Évangélisation. 

Nous pouvons discerner, chez les religieuses, quelques bar- 
rières à l’Évangélisation, c’est-à-dire celles qui viennent d’une 
psychologie insuffisamment mûrie, ou d’une doctrine et d’un 
enseignement spirituel incomplet, ou d’un certain durcisse- 
ment des Institutions, des œuvres ou des fonctions. 


I 
LA BARRIÈRE D’UNE PSYCHOLOGIE INSUFFISAMMENT MURIE 


D'une façon générale, on peut dire que la plupart des 
religieuses ont peur des adultes. L'abbé Michonneau, parlant 
des prêtres et s'adressant à eux, a écrit d'excellentes pages 
sur ce phénomène et sur l’urgente nécessité de s’adresser 
aux adultes. 

Il y a un véritable infantilisme de l’apostolat qui craint 
d'affronter la vie et oriente l'effort vers les sujets les plus 
faciles à atteindre : les enfants ou les malades. 

Il est relativement simple de s'occuper des enfants, non 
seulement pour la seule raison psychologique que l'enfant 
intimide moins que l’adulte, mais parce qu’on peut se leurrer 
à meilleur compte avec lui. On peut, en effet, lui enseigner 
des. prières, ce qui donne la réconfortante impression de faire 
quelque chose. Qu'en même temps, on ne lui ait pas enseigné 
la prière, cela ne se voit guère. À un enfant, on peut facile- 
ment inculquer un comportement, tandis que pour un adulte 
il est bon de ne pas s’attarder à cette étape. 

Il ne s’agit pas de minimiser l'importance de l’apostolat 
auprès de la jeunesse. Mais nous pouvons reconnaître que 
nous avons porté presque exclusivement notre attention sur 
les enfants, et Mgr Suenens ? remarque justement que « nous 
perdons pour une large part le bénéfice de ce travail initial 
en laissant, livrée à elle-même, la jeunesse qui nous quitte à 


la sortie de l’école ». 
Comparons le nombre de religieuses vouées à l’apostolat 


2. L'Église en état de mission, pp. 166-167. 
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des enfants de tout Âge et celui des religieuses qui sont au 
service des adolescentes, spécialement celles de la J.O.C.F. 
ou J.E.C.F. ou J.A.C.F., et celui des religieuses vouées à 
l’apostolat des adultes. 

Qu'on ne dise pas que les malades sont des adultes : ils 
sont, en réalité, dans une dépendance telle, par rapport aux 
religieuses infirmières, que celles-ci les considèrent comme 
des enfants : ne se sentent-elles pas plus à l’aise avec les 
adultes couchés qu'avec les adultes debout ? La peur qu’elles 
éprouvent instinctivement en face de ceux-ci est aggravée par 
le défaut du sens des responsabilités : on ne l’éduque guëre, 
il faut encore une fois le reconnaître, quand on ne laisse 
jamais l'initiative aux exécutantes. 

L’apostolat laïc s'organise la plupart du temps sans les 
religieuses ?, à l'exception des groupes d’enfants et de rares 
groupes de jeunes filles. Mgr Suenens y voit avec raison une 
cause de la diminution du nombre des vocations{. Celles-ci 
se décident souvent plus tard que jadis, c’est-à-dire entre 
vingt-cinq et trente ans, et ce qui les éveille quelquefois, c’est 
le maintien, après les années scolaires, du contact avec les 
religieuses : « Si celles-ci sont animatrices d’activités apos- 
toliques, ce contact, sauvegarde des vocations, se maintien- 
dra sans effort. Si, au contraire, la transition n’est pas faci- 
litée par les religieuses, peu de jeunes iront s'offrir spontané- 
ment, et les meilleures se consacreront à des œuvres qui 
auront, dans l'intervalle, su faire appel à leur dévouement 
d’apostolat laïc5. » 

Une trop longue habitude des enfants crée une certaine 
manière de commander, de décider ou tout simplement de 
parler qui rend plus difficile le contact avec les adultes. Un 
aumônier fédéral de J.O.C.F., parlant de la religieuse char- 
gée d’une maison de famille, disait : « Sa manière d’agir 
rend vains nos efforts d’évangélisation. Elle traite les jeunes 
filles de vingt-cinq ans comme des enfants... » 

D'ailleurs, la vie de communauté très serrée à laquelle la 
religieuse est soumise l’empêche de se mêler vraiment aux 
adultes. Craint-on que sa vocation soit mise en danger ? Et 


3. Les religieuses ne sont pas seules responsables de cet état de choses. 
Les prêtres ont trop tardé à leur faire confiance, et les militants gardent 
encore les préjugés de leur milieu. 

A OP Up 27e 

5. Mgr SUENENS, of. cit., p. 143. 
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pourtant, les militants ont le désir de contacts profonds et 
simples avec les religieuses. Mais ils se heurtent à une bar- 
rière d’autant plus infranchissable qu’elle se révèle à propos 
de tout. Ils reconnaissent volontiers la bonté et le dévoue- 
ment de ces religieuses, mais regrettent de ne pas les con- 
naître et de ne pas les comprendre. Leur vie est trop cachée, 
trop séparée, trop imperméable. Il y a une certaine con- 
naissance qui ne s'acquiert que par une communauté de vie, 
car connaître, c’est, en quelque façon, naître avec, être avec. 
On ne peut ouvrir les âmes sans dialogue. Si la religieuse 
ne se laisse pas approcher, et si elle n’a pas le droit de 
vivre, si peu que ce soit, avec des laïcs, la communion ne 
peut se faire. 


IT 


LA BARRIÈRE D'UNE DOCTRINE 
ET D'UN ENSEIGNEMENT SPIRITUELS INCOMPLETS 


Il s’agit de l’enseignement spirituel que donnent les reli- 
gieuses, mais il va sans dire que cet enseignement dépend 
étroitement de la doctrine qu’elles possèdent. Elles ont reçu 
cette doctrine, non seulement au noviciat, mais pendant les 
années de leur enfance et de leur adolescence. Elles sont tri- 
butaires de toute une présentation de la doctrine chrétienne 
donnée aux générations précédentes et dont on a justement 
fait le procès. Un catéchisme en formules abstraites, coupé 
des sources bibliques ou simplement évangéliques, une mo- 
rale sèche coupée des racines dogmatiques et prolongeant, 
vingt siècles après la Mort et la Résurrection de Jésus, la 
tyrannie de la loi. 

Certes, on a changé tout cela, et il y a peu de domaines 
où un esprit nouveau s’est levé comme dans le domaine de 
l’enseignement religieux. Mais ce n’est pas en vingt ans 
qu’on peut évacuer les suites de l’ancienne formation reli- 
gieuse, et on ne peut le faire sans de multiples précautions 
pour flairer et éviter les dangers d’une réaction inconsidérée. 

L'apostolat des religieuses est souvent stérilisé par des 
déformations que nous osons décrire rapidement. 
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Ï. — LE MORALISME 


Il consiste, non seulement à réduire le christianisme à une 
pratique et à une morale, et à couper la morale des racines 
vivantes du dogme, mais surtout à se contenter de vivre à 
l’abri des principes sans prendre garde aux personnes. A la 
limite, le moralisme conduit à ne voir, dans la vie spiri- 
tuelle, que le péché à éviter. I1 se traduit, dans le concret, 
par des examens de conscience où toute la vie est épluchée 
en fonction du péché à ne pas commettre, et non de l’amour 
de Dieu et des autres à prouver de plus en plus. La formation 
donnée en fonction de tels principes est faussée au point de 
départ. Un prêtre, parlant des élèves du catéchisme dont il 
était chargé, remarquait que « les fillettes de l’école libre 
tenue par les religieuses étaient plus préoccupées par le péché 
à ne pas commettre que par l'aspect positif du christia- 
nisme ». 

Dans cette perspective, les cadres de la morale prennent 
une telle force et une telle rigueur qu'ils pèsent de tout leur 
poids sur les consciences et les empêchent de croître à partir 
des faiblesses et des erreurs. Certes, les préceptes du chris- 
tianisme ont une valeur absolue; mais ils n’ont cette valeur 
que parce qu'ils sont les préceptes du Seigneur et les chemins 
vers son Amour. 

Les Épîtres de saint Paul sont remplies de préceptes de 
morale, mais aucun n’est jamais donné sans une référence 
explicite au Christ. 

Et quand Jésus lui-même, dans l'Évangile, donne des règles 
de vie, il ne le fait jamais sans une référence explicite à la 
volonté du Père céleste 7. 

La vie chrétienne est une croissance continue; elle admet, 
chemin faisant, l'expérience de la faiblesse et de la chute, 
et par là, la découverte progressive de la puissance de la 
grâce de Dieu. Mais si on limite la vie chrétienne à la fuite 
du péché, ou plutôt des péchés, non seulement on court le 
risque d’infantiliser les consciences, mais on enterre la Bonne 
Nouvelle sous un amas de matériaux d’un poids écrasant. 

Cette déformation se traduit aussi par une majoration de 


6. Par exemple Rm 12, 13, 14; 2 Co 9; Gal 6; Ep &, etc. 
7. Par exemple Mt 5 et 6. è PAU 
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la vertu de chasteté qu’on met avant la foi et la charité. 
_ Cette majoration n’est pas inspirée par une estime particu- 
lière de la consécration virginale, mais elle résulte de la pro- 
jection de complexes inavoués. Sans doute les enfants ou les 
jeunes filles recevront-ils avec une certaine passivité cet ensei- 
gnement diffus sous des consignes, des attitudes ou des com- 
portements. Mais ils découvriront un jour que le christianisme 
pour personnes refoulées ne répond pas à leur besoin pro- 
fond, et ils rejetteront le meilleur en se débarrassant du pire. 
Qu'on ne dise pas que nous exagérons. En plus d’une maison 
d'éducation, on-s’ingénie encore aujourd’hui, pour « préser- 
ver » les jeunes filles, à leur éviter toute lecture se rappor- 
tant à la transmission de la vie. En d’autres maisons, on 
supprime soigneusement des cours de puériculture les premiè- 
_res pages des livres neufs qui traitent de ces questions déli- 
cates; on se justifie en disant que les élèves le sauront toujours 
assez tôt. Et nous connaissons le cas de cette maîtresse des 
novices qui refusait de répondre aux légitimes questions d’une 
postulante en disant : « Je ne parle pas de cela, je suis 
vierge. » 


II. — LE FAUX SURNATURALISME 


L’attitude prise au noviciat a sa répercussion sur toute la 
vie de l’apôtre, et par conséquent sur l’évangélisation. On y 
forme encore trop souvent des religieuses pieuses, régulières, 
ne négligeant rien de leurs « exercices », mais à l’attitude 
composée, rigide et même endormie. Pourquoi ? On fait de 
grands efforts pour la perfection de la psalmodie, ce qui est 
bien, et pour l’ensemble des mouvements, ce qui peut être 
moins bien. La rigidité et la monotonie des cérémonies ris- 
quent de vider peu à peu la prière de son âme, de sa sub- 
stance. Il s’agit de former des apôtres du XX° siècle, des reli- 
gieuses qui vivent en prière au milieu de l’activité, et, d’une 
certaine façon grâce à cette activité, tant il est vrai que 
l’apostolat ne doit pas être un danger pour la prière, mais 
une nourriture de la prière$. Mais il existe un réel danger de 
mettre à ce point l’accent sur le comportement et sur la 


8. Ceci, bien entendu, ne prétend pas minimiser, si peu que ce soit, 
l'importance capitale de la vie dite contemplative. 


284 LES ÉTATS DE PERFECTION 


régularité que l'esprit de prière risque d’être évacué et qu’une 
bonne conscience soit acquise à bon compte. Il faut redire 
une fois de plus, et nous avons l'impression de ne pas le dire 
avec assez de force, que la formation des religieuses à la 
prière est toujours en danger d’être artificielle et superficielle, 
À cause du cadre d’exercices auquel on doit nécessairement 
les soumettre. Mais s’il n’y a pas un lien assez étroit entre 
la prière et la vie, la prière n’est, sur la vie, qu’un revête- 
ment en contreplaqué qui n’atteint pas les profondeurs de 
l'être. N'arrive-t-il pas, en effet, qu’on accepte qu’une vie 
de « piété » coexiste avec la présence d’une rancune ou d’une 
rupture ? 

N'est-ce pas une certaine conception du noviciat qui doit 
être mise en cause? Le noviciat en vase clos conduit à un 
« individualisme égocentrique? ». L'accent est tellement mis 
sur la sanctification personnelle qu’on habitue les postulan- 
tes à une sorte d’existence à « double secteur ». Mgr Sue- 
nens écrit : « Il est possible d’abuser des choses les plus 
saintes. Le souci de perfection personnelle mal compris peut 
conduire à une diminution de la générosité. Souvent, avant 
son entrée (la religieuse) a connu l'élan de la générosité apos- 
tolique, comme militante de l'Action catholique sous l’une 
ou l’autre forme; le désir de l’apostolat l’a conduite vers. 
la vie religieuse. Ce désir, privé pendant six ans ou plus de 
toute nourriture, peut s’affaiblir, faute d’aliments. On espère 
que le feu sacré qui couve sous les cendres se rallumera au 
vent du large, une fois la préparation achevée. Le calcul peut 
s'avérer faux; il n’est pas rare de constater, au terme de 
la formation, une sorte d’embourgeoisement ou de torpeur. 
Cela mérite de retenir l’attention et pose un problème d’équi- 
libre à trouver pour harmoniser toutes les valeurs en pré- 
sence 10, » Une Supérieure Majeure nous envoie des réflexions 
qui vont dans le même sens : « Alors que c’est dans le con- 
texte d’une vie apostolique en plein monde que les Sœurs 
sont appelées à vivre leur vie chrétienne et leurs vœux, est-ce 
normal qu’elles soient totalement coupées de ce monde et de 
tout contact avec la paroisse pendant toutes les années de 
formation ? » 

Et les habitudes prises pendant le noviciat se gardent pen- 


9. Mgr SUENENS, L’Église en état de mission, p. 153, 
IC. Mgr SUENENS, op. cit., p. 153. 
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dant toute la vie. La même Supérieure Majeure continue ses 
remarques : « Les Sœurs vivent à côté du monde sans s’y 
insérer vraiment. Pourtant, elles sont, sans s’en douter, in- 
fluencées par le monde ambiant qui les matérialise peu à peu. 
Comment pourraient-elles former des jeunes et éveiller des 
vocations militantes pour l’évangélisation d’un monde dont 
leur genre de vie les sépare ? Ajoutons qu’il y a un très grand 
décalage entre la vision de ce monde que les religieuses ont 
gardé, de ce monde qu'elles ont quitté il y a dix, vingt ou 
trente ans, et celui d'aujourd'hui. La vie des religieuses acti- 
ves n’est pas adaptée aux besoins actuels : cela vient peut- 
être de ce que cette vie n’a pas été pensée pour elle-même, 
mais qu’elle reste marquée par les mœurs de la vie monas- 
tique primitive. Dans les communautés de religieuses actives, 
on est encombré d’usages monastiques abusifs : une clôture 
qui ne permet jamais aucun accueil; des horaires arbitraires 
qui ne se plient que difficilement aux besoins actuels de l’évan- 
gélisation 1, » 

D'ailleurs, les jeunes religieuses sont envoyées à l’aposto- 
lat aussitôt après le noviciat, dans une école d'application. 
Quelquefois même le noviciat est tronqué, et certaines Con- 
grégations n'hésitent pas à moissonner leur blé en herbe en 
envoyant leurs jeunes religieuses au travail avant la fin du 
noviciat canonique. Mais si, après ce noviciat, elles sont 
expédiées directement à l’apostolat sans une tansition, elles sont 
exposées à un double danger © : celui de défendre à tout prix 
les cadres de vie spirituelle reçus au noviciat, sans les rem- 
plir d’une Âme nouvelle où le contact apostolique nourrit la 
prière; celui d'abandonner ces mêmes cadres parce qu'ils 
paraissent inadaptés à un rythme de vie auquel elles n’ont pas 
été préparées. Les deux dangers doivent être autant craints 
l’un que l’autre. Mgr Suenens rappelle justement que « la 
religion du Christ embrasse toutes les dimensions de la vie 
humaine qu’elle entend pénétrer de son influence. Un des 
principaux mérites de notre temps a été de rappeler que le 
Christ n’est pas seulement la vie de l’Âme, mais aussi la vie 
de l’homme, et que rien n'échappe à son emprise... Restrein- 
dre le christianisme à quelques pratiques de piété, si impor- 


r1. Nous laissons à ce témoignage son caractère propre, tout en 


reconnaissant qu'il est un peu absolu. : 
12. Et nous ne parlons plus ici de l’impréparation à l’apostolat, 


\ 
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tantes soient-elles, c’est le tronquer Ë ». « Il y a silence et 
silence, et l’on arguë trop facilement du silence qui est plé- 
nitude de prière pour se réfugier dans un silence qui est 
vide, dérobade et refus d’apostolat actif. » 

Évangéliser réclame un engagement de toute la personne 
de l’apôtre dans toute la vie de ceux qui lui sont confiés. La 
prière est une forme de cet engagement, une forme d’ailleurs 
très exigeante. Mais, devant les difficultés de l’apostolat et 
la résistance que le milieu oppose à l’action évangélisatrice, 
la prière peut être un refuge, ou un alibi, ou même une fuite. 
Bien entendu, à ce degré, elle risque de n’être plus une prière 
d’apôtre. « Se réclamer de la prière afin de se dispenser de 
l’action, c'est méconnaître la prière qui normalement doit 
déboucher dans l’action. Exalter l’apostolat silencieux de 
l'exemple et affirmer la suffisance de la prière pure au détri- 
ment de l’action communautaire, c’est couper un bourgeon 
sans lui permettre de s'épanouir 5. » Ce que nous avons appelé 
faux surnaturalisme est une sorte de démission devant cet 
engagement de toute la personne qu’exige l’apostolat. Certes, 
il faut prier beaucoup, et le cadre des exercices de piété dans 
la vie religieuse a une grande importance. Mais cette impor- 
tance se situe au pian des moyens. Mgr Suenens remarque 
avec raison : « Ce n’est pas Dieu qui manque aux hommes, 
ce sont les sources de grâces qui sont taries. Jamais peut-être 
il n’y a eu tant de piété dans l’Église; le nombre de commu- 
nions a augmenté par millions depuis les décrets de saint 
Pie X; les pélerinages et les congrès eucharistiques ou ma- 
riaux voient affluer des foules innombrables. Et pourtant la 
déchristianisation s’accentue à mesure que progresse l’huma- 
nisation de surface. Quelque chose ne va pas; ce torrent de 
grâces ‘ne parvient pas à rompre les digues d’indifférence et 
de matérialisme qui s’élèvent de toutes parts 16, » 

Si nous osions une comparaison, nous dirions que nous 
sommes en présence d’une voiture. Le moteur est excellent 
et a fait ses preuves : c’est le domaine de la prière et de la 
grâce. La carrosserie est intacte et imposante : c’est le do- 
maine du monde à évangéliser. Et pourtant la voiture n’avance 


13. Mgr SUENENS, op. cit., p. 30. 
14. Mgr SUENENS, op._cit., p. 66. 
15. Mgr SUENENS, of. cit., p. Go. 
16. Mgr SUENENS, op. cit., pp. 82-83. 
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pas, où avance mal et trop lentement parce que la transmis- 
sion est en mauvais état. On ne guérira le mal qu’en soignant 
la cause; mais on n’en sortira pas en se plongeant dans une 
étude encore plus attentive du moteur. C’est cela le faux sur- 
naturalisme : donner une telle importance à la prière, élément 
majeur de l’évangélisation, que l’on finisse par s’aveugler sur 
les requêtes urgentes de l’apostolat. 


III 


BARRIÈRE OPPOSÉE PAR LES INSTITUTIONS 


Les Institutions sont nécessaires. 11 n’y a pratiquement pas 
d'évangélisation exercée par des personnes isolées, sans l’ap- 
pui d’une institution. La paroisse est une institution, ainsi 
que le diocèse. L’Action catholique est une institution, ainsi 
que tous les mouvements, les œuvres. Une communauté reli- 
gieuse est une institution, ainsi que les Congrégations. Les 
pensionnats, les hôpitaux, les foyers de jeunes filles, etc., sont 
des institutions. Et à l’intérieur de toutes ces institutions, 
les personnes exercent des fonctions bien précises, avec leurs 
traditions ou leurs méthodes qui tendent, elles aussi, à se 
condenser en règlements. Tout cela est nécessaire à l’apos- 
tolat. 

Lorsque les religieuses dirigent une œuvre, soit un hôpital, 
ou une clinique, ou un pensionnat, elles exercent leur apos- 
tolat par le moyen de ces institutions et à l’intérieur de 
celles-ci. Ces œuvres ont toujours été iles témoins de la cha- 
rité de l’Église dans tous les domaines où un besoin se faisait 
sentir, et elles doivent continuer à l'être. L'Église doit être 
présente à toute infortune, à toute nécessité apostolique. Mais 
une institution, si ouverte qu'elle soit, constitue un milieu 
fermé, homogène en lui-même, et elle doit, pour vivre, accep- 
ter une certaine séparation d’avec le milieu ambiant dans 
lequel elle vit. Entre ce milieu ambiant et le milieu fermé de 
l'institution, les échanges continuels se font par une sorte 
d’osmose. 

Prenons l'exemple d’un pensionnat tenu par des religieuses. 
Il constitue un milieu homogène dont les murs sont l’élément 
matériel et les religieuses vivant en communauté l'élément 
formel. Les enfants qui viennent au pensionnat vivent habi- 
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tuellement dans un milieu humain dont la famille constitue 
l'élément principal, mais qui est fait de bien d’autres éléments 
de nature diverse : les relations amicales, les vacances, le 
cinéma, la radio, etc. Pour venir à l’école, les enfants quit- 
tent le milieu humain et pénètrent dans ce milieu fermé où les 
attendent les religieuses. Les échanges se font sans cesse 
entre les deux milieux, c’est-à-dire entre l'institution et le 
monde, par l'intermédiaire des enfants. Et nous remarquons 
que ce sont justement ces enfants qui doivent être évangélisés 
par les religieuses du pensionnat. 

Nous pourrions décrire un autre exemple à partir d’un hôpi- 
tal ou d’une clinique. Ce sont les malades qui établissent la 
communication entre les deux milieux, et ce sont eux, juste- 
ment, qui doivent être évangélisés par les religieuses de 
l'hôpital. 

Aux temps où le milieu ambiant était celui d’une chré- 
tienté, c’est-à-dire quand la famille, les relations, les moyens 
de culture étaient pénétrés de foi et pleins de vitalité chré- 
tienne 17, les enfants passaient dans le milieu de l'institution 
sans éprouver, ni consciemment, ni inconsciemment, la moin- 
dre rupture. Le milieu du pensionnat était en continuité pres- 


que parfaite avec celui de la vie extérieure, et il ne semblait. 


pas qu'il y eût la moindre paroi isolante entre les deux. De 
même quand un malade chrétien sortait de l’hôpital où les 
religieuses l’avaient soigné, il retrouvait un milieu très sem- 
blable dans sa famille et dans sa paroisse. 

Aujourd’hui, il n’en est plus ainsi. Pour gagner chaque 
jour le pensionnat, la jeune fille quitte un milieu plus ou moins 
chrétien. Même si la famille est encore très fidèle, les conver- 
sations, les lectures, la radio, le cinéma, bref tous les moyens 
de la culture qui marquent si profondément les esprits à leur 
insu, véhiculent des idées imprégnées de matérialisme. La 
jeune fille vit beaucoup plus que jadis hors du pensionnat is. 
Le milieu de la famille lui-même agit moins sur la mentalité 
que les éléments extérieurs, et les parents perçoivent beau- 


17. Certains demanderont peut-être si cet Âge d’or a existé et ils en 
douteront. Cependant quelques régions de France (Bretagne, Alsace, 
Pays Basque, Flandre) ont été et sont peut-être encore, pour quelque 
temps, des pays de chrétienté. Ce n’est pas ici le lieu de définir ce con- 
cept avec toutes les nuances possibles. 


,18: IH y a moins de « pensionnaires » que jadis et beaucoup plus 
d’externes et les vacances sont plus longues. 
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coup plus tôt que jadis le conflit des générations. Quand la 


jeune fille arrive au pensionnat, elle pénètre dans un milieu 
où les bruits du monde semblent ne pas entrer, un milieu 
où toute l’existence est pénétrée d'esprit chrétien, où les 
heures sont rythmées par la prière, bref un milieu en discor- 
dance totale avec celui où elle vit habituellement. Et quand, 
le soir venu, elle quitte le cadre religieux, elle retrouve l’at- 
mosphère véritable où son esprit se trouve À l'aise et où elle 
vivra d’ailleurs plus tard. Bref, les heures passées À l’école 
sont de simples parenthèses dans son existence. 

Pendant ce temps, les religieuses continuent À être très 
séparées du monde dans lequel baignent leurs élèves. Leur 
existence est d’ailleurs tellement pleine d'obligations venues 
de leur travail ou de leur vie religieuse qu’elles n’ont pas 
le temps ni la possibilité de s'ouvrir À ce monde. Celui-ci 
ne vient à elles que sous le visage des enfants, personne par 
personne. Mais elles ne vont pas au monde. Entre le milieu 
ambiant et le milieu religieux, la séparation légitime est 
devenue une barrière. Sans doute est-elle une protection, mais 
elle est, en fait, un obstacle à l’évangélisation. La tentation 
est grande de « pratiquer la politique de l’autruche : fermer 
les yeux, se replier sur son étroite sphère personnelle ». 
Cette tentation ne menace pas seulement la religieuse en 
tant que telle, mais elle menace aussi les institutions elles- 
mêmes. Elles ont tendance à faire tout par elles-mêmes, à 
tenir à l'écart le clergé, ou la paroisse, ou l’Action catholi- 
que spécialisée. 

Les conséquences sont flagrantes. Des faits multiples, des 
confidences de jeunes prouvent que l’enseignement donné 
dans nos institutions libres ne tient pas assez compte des 
conditions actuelles de la vie des jeunes et ne les y prépare 
pas suffisamment. Les Sœurs, enfermées dans leur école et 
écrasées par leur travail, ne perçoivent pas ces problèmes 
et n’en ont quelquefois aucune idée. 

Une religieuse, monitrice de jardin d'enfants, disait des 
jeunes filles qui étaient venues faire un stage de formation 
sous sa direction : « Ce sont d’anciennes et ferventes élèves 
du pensionnat. Elles ont une vie chrétienne très sérieuse. Et 
pourtant, elles ont sur le mariage, les questions sociales, les 


19. Mgr SUENENS, op. cit., p. 23. 


290 LES ÉTATS DE PERFECTION 


questions d'emploi d'argent, des manières de penser vraiment 
païennes. L'éducation religieuse reçue au pensionnat n’a pas 
réussi à contrebalancer l'influence du milieu dans lequel elles 
vivent. » 

Cette séparation que l’œuvre crée entre les religieuses et 
le monde ambiant n'existe pas seulement dans des établisse- 
ments de grande taille comme les pensionnats ou les hôpi- 
taux. Elle existe aussi dans des petites communautés vouées 
à un ou plusieurs apostolats. Un prêtre parlant de religieuses 
soignantes à domicile disait : « Elles courent sans cesse, elles 
« font leurs malades », comme elles disent, aussi bien ceux 
qui auraient le moyen de recourir à une infirmière que les 
autres. Elles n’ont plus le temps d'écouter, ni de réfléchir, 
ni de s'interroger sur le sens de leur vie religieuse. Elles pas- 
sent à côté de la tâche principale à laquelle elles devraient 
se livrer : l’'évangélisation. » 


Ces réflexions sur les causes de l’échec apparent de l’évan- 
gélisation ne prétendent pas épuiser le sujet, ni même appor- 
ter toutes les nuances désirables. Nous préférons d’ailleurs 
apporter tout notre effort à une recherche positive sur les 
moyens de donner au dévouement des religieuses l'influence 
évangélisatrice qu'il doit avoir selon les desseins de Dieu. 


GÉRARD HUYGHE. 


LA CHASTETÉ CONSACRÉE 
ET SES CONNEXIONS * 


On ne peut étudier complètement un élément d’un ensemble, 
en quelque ordre que ce soit, sans le situer dans cet ensem- 
ble : un mot pour être compris doit être replacé dans la 
phrase, et la phrase dans le contexte. Un acte humain ne 
pourra s’apprécier qu’en fonction des multiples données qui 
contribuent à en déterminer la valeur morale : fin visée, cir- 
constances de personne, temps, lieu, etc. Une vertu, de même, 
demande, pour être connue de la manière qu’exige la prati- 
que, autre chose que sa définition par l’objet et une descrip- 
tion de ses actes : il faut qu’on saisisse son insertion dans 
le jeu complexe de la vie morale, ses connexions et interfé- 
rences avec tous les autres principes de la conduite. 

Ceci vaut tout spécialement de la vertu de chasteté. Si l’on 
envisage la complexité essentielle de notre vie, c’est-à-dire la 
multiplicité de ses plans, on voit que la chasteté intéresse à 
la fois le comportement corporel, la sensibilité, la spiritua- 
lité, les relations humaines, tant dans l’ordre naturel que dans 
l’ordre surnaturel. Si l’on se place dans l’ordre de l’existence 
concrète et des contingences qui en conditionnent l'exercice, 
le terrain où se situe la chasteté apparaît spécialement inté- 
ressé par le fait du péché et le fait de la rédemption par le 
Christ : l’affaissement moral issu de la chute s’y fait parti- 
culiérement sentir, et l’action de la grâce y est telle qu’on a 
pu faire de la chasteté une vertu réservée du christianisme 
(Lacordaire, 23° et 24° conférences de Notre-Dame). 

Il y a donc profit à situer la vertu de chasteté dans l’er- 
semble du fonctionnement de la vie chrétienne, et plus encore 
peut-être si on l’étudie, comme c’est ici le cas, dans sa, forme 
parfaite de virginité consacrée. Car il saute aux yeux que la 


* Texte d’une conférence donnée à des responsables d’Instituts séculiers. 
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place tenue dans la vie d’une femme mariée par son mari, 
ses enfants, son foyer, lui font des conditions d'équilibre 
profondément différentes de celles qui conviennent à une céli- 
bataire vouée à Dieu. La chasteté de celle-ci appelle évidem- 
ment tout un genre de vie assorti. Notre étude a chance 
d'apporter quelque lumière à la solution de ce problème pra- 
tique. 

Pour situer la chasteté dans son cadre d'ensemble, nous 
la référerons successivement aux divers éléments constitutifs 
de la vie chrétienne, que nous ramenons à trois, selon Îles 
trois aspects concrets de notre insertion dans l’Église : doc- 
trine, culte, discipline de vie. 


I. — Chasteté consacrée 
et culture chrétienne 


Les deux termes s'appellent mutuellement : leur connexion 
demande à être étudiée dans les deux sens. 


1) La chasteté appelle un sérieux effort de réflexion dans 
la lumière de la foi et la formation d’une conscience 
chrétienne éclairée. 


Il y a certes une chasteté infuse, qui, sans le secours d’une 
foi très cultivée, peut atteindre par la grâce de Dieu, moyen- 
nant les dons du Saint-Esprit, une grande perfection. 

Mais les exigences d’une conscience adulte, stimulée par 
la fréquente mise en question de la chasteté dans l'opinion, 
demande normalement une prise de position réfléchie, éclai- 
rée aux sources de la révélation chrétienne, accordée à l’é- 
chelle des valeurs évangéliques et capable de se justifier 
devant ceux qui nous demanderaient compte de notre chas- 
HÉtEAICE DEP, 118) 

Faute d’un tel effort, on risquerait de se laisser égarer 
plus facilement par les théories plus ou moins spécieuses qui 
essaient d’évincer, théoriquement ou pratiquement, la doc- 
trine chrétienne, et l’on se trouverait vite plus ou moins 
embarrassé, faute de lumière, par les cas de conscience qui 
peuvent se présenter. 
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Les éléments de doctrine particulièrement nécessaire ici 
comprennent : une bonne anthropologie, mettant la sexualité 
à sa juste place; une bonne théologie de la condition humaine 
concrète, travaillée par le péché et par la grâce; une bonne 
théologie de la conduite humaine, de ses principes, de ses 
normes, capable notamment de situer la chasteté à sa place 
dans la montée de l’homme vers Dieu sans se laisser domi- 
ner par la phobie de l’impureté. 


2) La chasteté favorise l'intelligence chrétienne. 


La luxure engendre la cécité spirituelle qui rend à peu près 
totalement inapte à la connaissance des biens spirituels 
NII Ge an 32 cf lis, Ge r80;12, 3%) =Sans: doutes 
a un acquis et un génie que l’impureté n’anéantit pas aussi- 
tôt, mais qu’elle gêne à tout le moins (1"). Inversement, saint 
Thomas met la chasteté, avec la vertu d’abstinence, parmi 
les facteurs qui disposent le plus parfaitement à la vie intel- 
lectuelle. 

Il enseigne par ailleurs, en conformité avec des textes très 
clairs (Mt 5, 8; He 12, 14) que les activités contemplatives de 
l’esprit demandent la pureté du cœur (cf. I® II, 60, 3; IT® II°°, 
Ho z,tc, 22) 32): a fortiori doit-on! dire que a puretéide 
la chair leur est nécessaire. La connexion entre chasteté et 
contemplation est d’ailleurs si profonde qu'elle s’est imposée 
à toutes les grandes âmes religieuses, même en dehors du 
christianisme, ainsi que Romain Rolland l’a bien souligné. 


II. — Chasteté consacrée et culte chrétien 


Nous ferons de ce nouveau point de vue des constatations 
analogues. 


1) La chasteié consacrée appelle prière et vie sacramen- 
telle. 


Il ne faut pas minimiser, comme on y a parfois tendance, 
la puissance que la raison et la volonté gardent, surtout dans 


4 
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l'humanité restaurée par la grâce, sur les passions sexuelles. 
À trop souligner notre impuissance en ce domaine on se 
mettrait en contradiction avec certains faits, qui nous mon- 
trent notamment chez les païens eux-mêmes de grands exem- 
ples de pleine maîtrise de soi, et l’on commettrait une grave 
erreur pédagogique en risquant de détendre certains ressorts 
dont il faudrait au contraire faire valoir la force. 

Mais il faut maintenir qu’il n’est pas possible sans la grâce 
de faire régner dans nos passions un ordre parfait, et que 
même une fois pourvus de la grâce sanctifiante nous avons 
besoin de grâces actuelles pour ne jamais nous laisser sur- 
prendre, tant notre être inférieur reste vulnérable aux attraits 
sensibles, tant reste obscure la connaissance que nous avons 
de nous-même (I* I[%, 109, 8-9. Quia etiam nosipsos non 
perfecte cognoscimus, non possumus ad plenum scire quid 
nobis expediat….). 

Cette considération générale semble s’appliquer de manière 
très spéciale au domaine de la chasteté et requérir très rigou- 
reusement le secours de la grâce pour la parfaite domination 
de l'attrait sexuel. Parmi les passions, en effet, celles qui 
sont relatives au sens du toucher ont avec notre nature même 
un rapport particulier, puisqu'elles sont ordonnées à sa con- 
servation, soit dans l'individu (appétit alimentaire), soit dans 
l’espèce (appétit sexuel) : Appetitus delectabilis est nobis con- 
naturalis, et praecipue delectabilium secundum tactum, quae 
ordinantur ad conservationem naturae (II* II%®, 151, 2, 2"). 
D'où la profondeur et la continuité de leurs appels, rendant 
la lutte plus difficile (156, 4, 1"). La luxure se distingue d’ail- 
leurs par la nature particulièrement capiteuse de ses délec- 
tations, qui multiplie son effet d'entraînement et contribue à 
en faire un péché capital (153, 4). 

L'ambiance du monde actuel, saturée d’érotisme, dans les 
grandes villes surtout, ne fait qu’accroître la difficulté d’une 
vie chaste : l’expérience, hélas, en témoigne surabondamment, 
et contribue à répandre la conviction que la chasteté est im- 
possible. Nous n'acceptons pas cette conclusion, mais nous 
professons que la pratique de la chasteté appelle protection 
et secours divins. 

Une vie de prière doit donc tout naturellement servir de 
cadre à la profession de virginité. Entendons le mot de prière 
d’abord en son sens précis de demande adressée à Dieu : 
« Même à ceux que la grâce a fait renaître enfants de Dieu, 
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dit saint Thomas, il convient de dire : Et ne nos inducas in 
tentationem, et le reste... » (1* II, 109, 9). Mais il est clair 
que l’habitude d'élever son âme vers Dieu dans la prière au 
sens large ne convient pas moins à ceux dont l’état virginal 
constitue une certaine anticipation de la vie céleste. L’occu- 
pation angélique de la louange est le complément normal 
d’une condition qui par sa domination sur la chair imite de 
quelque manière la condition angélique, et l’Apocalypse nous 
montre effectivement la rencontre, dans les cent quarante- 
quatre mille compagnons de l’Agneau, de la virginité et d’un 
rôle spécial dans la liturgie céleste (14, 1-4). 

Parce qu’elle appelle la grâce de Dieu, la chasteté appelle, 
avec la prière, le recours à ces sources de grâce que sont les 
sacrements et toutes les cérémonies sacramentales de l’Église. 
Pour la pratiquer on se référera sans cesse à la grâce du 
baptême, qui a déposé en l’âme le germe de toutes les vertus 
surnaturelles et donc, ne l’oublions pas, de la chasteté infuse. 
Le Corps du Christ, reçu dans l’Eucharistie, a valeur de 
remède contre les convoitises dans la mesure même où il active 
en nous la charité qui les domine, et l’on a comparé son Sang 
à un vin qui fait germer la pureté en ceux qui le boivent, 
selon le mot de l’Écriture : Vinum germinans virgines (Za 
9, 17). Quant au sacrement de Pénitence, il met à la dispo- 
sition de ceux qui mènent le combat de la chasteté sa puis- 
sance de guérison et de renouvellement. Il est clair que la 
vertu de pénitence n’est pas à séparer du Sacrement, et que 
la chasteté ne l’appelle pas moins. 

Les sacramentaux multiplient pour nous les occasions de 
grâce : pour faire plus parfaitement honneur à notre profes- 
sion virginale nous serons inclinés à en user. Si nous savons 
l’utiliser avec foi, l’eau bénite, par exemple, fera sentir au 
démon de la luxure l'efficacité de l’exorcisme prononcé sur 
elle... ut quidquid in domibus vel in locis fidelium haec unda 
resperserit, careat omm immunditia, hberetur a noxa…. 


2) La chasteté consacrée favorise notre vie de prière et 
enrichit notre culte d’un beau sacrifice. 


S’il est vrai que la dévotion et l'application aux choses du 
culte divin dérivent du regard contemplatif de l’esprit (II* IT, 
82, 3), la chasteté les favorise donc en favorisant celui-ci 
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ainsi qu’on l’a vu. Elle contribue d’ailleurs à faire l’âme 
apaisée et libre de soucis qui vaque volontiers et facilement 
à la prière : Virgo cogitat quae Domini sunt (1 Co 7, 34). 
Sans la vertu le vœu de chasteté risquerait de devenir un 
piège : l’affectivité sans emploi cherchant instinctivement à 
se trouver des issues dans la piété (cf. La chasteté. Problè- 
mes de la religieuse d'aujourd'hui, chap. xv : Les compen- 
sations affectives). Une authentique vertu de chasteté détec- 
tera les équivoques et coupera court aux déviations. 

L'âme religieuse trouve d’autre part dans la continence 
parfaite la matière d’un sacrifice profond et plein de sens 
le corps est immolé dans une de ses fonctions particulièrement 
importante avec tout l'épanouissement physique, affectif et 
même spirituel que l’union conjugale est de nature à procurer, 
et c’est une manière particulièrement éloquente de proclamer 
à la gloire de Dieu qu'il est seul la Joie véritable. 

Ainsi l’analyse théologique vérifie-t-elle l’intime liaison de 
la religion et de la virginité dans l'expérience chrétienne. 
Pratiquement il n’y a pas de virginité que la religion n'’ins- 
pire et ne soutienne; il n’y a pas de chrétienté qui ne suscite 
des vocations virginales. 


III. — Chasteté consacrée 


et conduite chrétienne 


La conduite chrétienne, complément indispensable de l’adhé- 
sion à la doctrine et de la participation au culte, consiste 
essentiellement dans une vie vertueuse d'inspiration théolo- 
gale. Nous avons donc à confronter la chasteté avec les qua- 
tre vertus cardinales, après avoir étudié sa connexion avec 
les deux grands principes d'animation que sont la charité et 
l'espérance : le problème de la foi, dont l'éclairage est pré- 
supposé à tout le reste, a été posé précédemment. 


1) Chasteté et charité. 


La charité est postulée par la chasteté comme par toutes 
les vertus, qui trouvent en elle seule le principe de leur réfé- 
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rence à Dieu, de leur perfection et de leur valeur surnaturelle. 
Une chasteté sans amour est au regard chrétien comme un 
corps sans âme. La virginité qui ne serait pas quête de Dieu, 
marche à la suite du Christ, recherche du Royaume, serait 
un non-sens en chrétienté. 

Inversement la charité appelle la chasteté comme un élé- 
ment important de la maîtrise de soi dont elle a absolument 
besoin pour exercer sa mission royale et référer tout l'être 
à Dieu. Si elle n’exige pas nécessairement la chasteté sous 
sa forme parfaite, elle la suggère et s'y complaît. I1 y a peu 
de renoncements qui peuvent traduire aussi bien la préfé- 
rence donnée à Dieu, puisqu'il y a peu d’attraits aussi forts 
que celui de l’union conjugale. 

Est-ce par hasard qu’on voit s’unir en Marie la plus pure 
virginité et la plus parfaite charité ? 


La jonction de la charité et de la chasteté se réalise d’ail- 
leurs d’une manière très suggestive dans une vertu générale 
qui reçoit aussi, mais par extension et comme par métaphore, 
le nom de chasteté (II* II%, 151, 2). I s’agit d’une attitude 
spirituelle, incluse en toute vertu, qui consiste à modérer 
nos actes comme il convient sous le rapport de la satisfaction 
qu'ils procurent. En usant des créatures, en effet, en quelque 
domaine que ce soit, nous éprouvons à leur contact un cer- 
tain plaisir, qui peut manquer de mesure et nous attacher 
coupablement à elles. C’est la réalité psychologique qui fonde 
l’utilisation biblique de l’image de l’adultère pour désigner 
le péché quel qu'il soit. Pour autant que notre rencontre avec 
les choses s'accompagne de volupté (sensible, esthétique; affec- 
tive, intellectuelle, spirituelle), toute vertu implique donc une 
manière « chaste » d’en user. 

On voit le rapport de cette chasteté générale avec la chas- 
teté proprement dite : la première implique la seconde et lui 
donne comme un prolongement à travers tous les plans de 
la vie morale; la seconde, en prenant position face aux volup- 
tés les plus capiteuses, donne force et consistance à l'attitude 
spirituelle de la chasteté générale et prépare son règne en 
tous les domaines. (Notons qu’il est question ici de la vertu 
commune de chasteté, non de la virginité, c’est-à-dire d’une 
juste mesure à trouver dans les délectations, non d’un renon- 
cement absolu : ..… abstinet se ne delectabiliter als conjun- 
gatur contra debitum divini ordinis.) 
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On voit par ailleurs le rapport de la chasteté générale avec 
la charité. Elle est la parfaite réponse de l’homme à la jalou- 
sie de l’amour divin (cf. 2 Co 2, 2, cité par saint Thomas en 
cet article), et donc une exigence de la charité. Se délecter 
indûment au contact des créatures, n’est-ce pas offenser l’a- 
mour que nous devons à Dieu « de tout notre cœur, de toute 
notre Âme et par-dessus toutes choses »? 

Ainsi apparaît la profondeur de la parenté spirituelle qui 
unit chasteté et charité. On en trouverait une autre manifes- 
tation dans le jeu du don de Crainte, qui d’une part traduit 
justement la délicatesse de la charité, soucieuse de ne pas 
attrister le moins du monde le Bien-aimé, et d’autre part 
détourne spécialement de tout ce qui sent l’impureté (141, 


1,69): 


2) Chasteté et espérance. 


Avec l’espérance, l'inspiration théologale passe du domaine 
de l’affection à celui de l’intention qui commande directement 
l’action. 

Le comportement chaste, avec les luttes et les renoncements 
qu'il implique, exige évidemment un dynamisme spirituel fort 
et donc une espérance bien appuyée sur Dieu et capable 
d'affronter, sous l’attrait de la rencontre céleste, des obsta- 
cles ardus. Rien ne favorise autant les chutes et le laisser- 
aller que le fléchissement de la confiance en le secours divin 
et de l’élan qu'il fonde. 

Mais inversement rien ne favorise autant le fléchissement 
de cette confiance et de cet élan que le règne de l’impureté et 
le sentiment d’impuissance et de dégoût qu’il engendre. L’es- 
pérance appelle donc la chasteté à la fois pour mieux goûter 
l'attrait des réalités célestes et pour mieux percevoir et uti- 
liser la grâce que la prière et les sacrements mettent à notre 
disposition pour nous proportionner à l'objectif. 


3) Chasteté et prudence. 


Nous arrivons au domaine de l’action : la première vertu 


que nous y rencontrons est celle qui a charge de diriger l’ac- 


tion, la prudence ou sagesse pratique. 
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a) LA CHASTETÉ APPELLE LA PRUDENCE. 


D'abord, s’il s’agit de la chasteté consacrée, l'examen de la 
vocation doit être une œuvre de prudence. Qui potest capere 
capiat, dit l'Évangile. La générosité ne règle pas tout. Il faut 
savoir s’asseoir et calculer avant d'entreprendre, surtout lors- 
qu’il s’agit des œuvres de surérogation. 

Mais une fois la décision prise en toute sagesse, il faut 
encore beaucoup de sagesse pour mener convenablement la 
vie chaste. Toutes les requêtes de la vertu de prudence soi- 
gneusement analysées par saint Thomas aprés Aristote 
seraient à rappeler ici (II* II*®, 49). Docilité : on tiendra 
compte de l’expérience des gens expérimentés (... dum homo 
sollicite, frequenter, reverenter applicat animam suam docu- 
mentis majorum, non negligens ea propter ignaviam nec con- 
temnens propter superbiam..….). Prévision : il y a des diff- 
cultés dont il peut être très difficile de se défendre au moment 
où elles se présentent; c’est dans leurs causes qu'il faut y 
obvier, moyennant de judicieuses prévisions, en évitant par 
exemple les états dépressifs qui mettent en état de moindre 
résistance, etc. Circonspection : tenir compte de tous les 
aspects du problème, de tous les facteurs qui interviennent 
dans le comportement chaste; organiser sa vie à tous les 
plans d’une manière assortie au propos de chasteté (lectures, 
fréquentations, amitiés, spectacles, etc.). Précaution : savoir 
mesurer les dangers qui se présentent et se garantir contre 
eux; il ne s’agit pas d’être timoré, mais il ne faut pas être 
naïf ni jouer inconsidérément avec le feu : on peut craindre, 
de nos jours, une réaction excessive contre l’excessive pru- 
derie des bien-pensants de générations antérieures et une 
baisse regrettable d’une certaine délicatesse en ce domaine. 


b) LA PRUDENCE APPELLE LA CHASTETÉ. 


On sait que toutes les vertus morales sont requises au bon 
fonctionnement de la prudence. Il risque notamment d’être 
troublé par l’intempérance. Mais la luxure a des conséquences 
particulièrement fâcheuses en ce domaine. On compte tra- 
ditionnellement parmi ses « filles », avec la cécité spirituelle, 
la précipitation, qui empêche la bonne délibération; l’inconsi- 
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dération, qui perturbe le jugement; l’inconstance, qui com- 
promet la décision : c’est dire que le jeu de la prudence se 
trouve entravé à chacune de ses étapes (153, 5 €, 1). 

Nécessaire à la sagesse pratique sur toute la ligne, la chas- 
teté a évidemment une efficacité spéciale dans l’affinement 
du jugement moral en matière de chasteté (45, 2). Le ver- 
tueux est comme une règle vivante dans le domaine de sa 
vertu; il y sent comme d’instinct ce qui convient et ce qui ne 
convient pas. Ainsi la chasteté apporte-t-elle sur son propre 
terrain un précieux appoint à la prudence. 


4) Chasteté et vertus sociales. 


La chasteté semble essentiellement vertu de la vie privée, 
sans intérêt spécial pour nos relations sociales, sans rapport 
aux vertus qui y mettent ordre : justice sociale, justice dis- 
tributive, justice commutative, obéissance, affabilité, véra- 
cité, etc., que perfectionne la charité du prochain. Il faut 
dépasser cette apparence. « La tempérance, si elle est sans 
justice, n’est pas une vertu », dit saint Thomas (I* II*%, 68, 
SE 

En ce qui concerne la chasteté conjugale, il est facile de 
voir que sa pratique intéresse au plus haut point le bien du 
conjoint et des enfants; il est clair également que l’inconduite 
peut faire beaucoup de victimes. Voyons la chose de plus pres 
en ce qui concerne la chasteté consacrée. 


a) LA CHASTETÉ CONSACRÉE APPELLE LES VERTUS SOCIALES. 


Les vertus sociales sont évidemment nécessaires au chaste : 
la chasteté ne lui suffit pas sans elles, il a besoin de toutes 
les vertus. Il faut dire plus : ces vertus sont nécessaires à 
la chasteté : celle-ci ne se suffit pas sans elles. 

Le mauvais ajustement social risque en effet de compro- 
mettre le bon équilibre moral et d’avoir des suites au plan 
de la chasteté. Le jeu de l’affectivité et de l'agressivité, quand 
des relations mal réglées avec autrui le perturbent, peut 
compromettre la maîtrise de soi nécessaire à la chasteté, et 
provoquer de dangereuses recherches de compensation affec- 
tive. La négligence du devoir d'état, le déficit du sens des 
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responsabilités, l’oisiveté, créent par ailleurs des conditions 
défavorables à une vie parfaitement chaste. Même si des 
défaillances notables ne sont pas à déplorer, la chasteté ris- 
que de pâtir dans sa qualité spirituelle et la pureté de son 
inspiration. Elle perd chez l’individualiste sa grande dimen- 
sion de service du Royaume; elle tourne chez l’opposant au 
négativisme, chez le revendiquant au durcissement affectif. 
Inversement le sens du bien commun et le sens du bien des 
autres contribuent à la perfection de la chasteté en la libérant 
des motivations inférieures et en la garantissant contre les piè- 
ges de l’égoisme. Tout ce qui nous entraîne vers le service 
d’autrui et le don de nous-même favorise l'attitude oblative qui 
fait le prix de la sainte virginité. Un loyal engagement dans 
la vie sociale est d’ailleurs de nature à tonifier la personna- 
lité, à accroître sa possession d’elle-même, à consolider son 
équilibre moral : la chasteté ne peut qu’en profiter. Il y a 
lieu, certes, de tenir compte aussi de ce que la vie sociale 
peut entraîner de difficultés en ce domaine. Il reste qu’un 
péril de fait, accidentel, n’est pas le seul ni le principal élé- 
ment de la question, et qu’en toute hypothèse les vertus qui 
assurent notre parfaite insertion dans la vie sociale condi- 
tionnent aussi notre parfaite réalisation de la chasteté. 


b) LES VERTUS SOCIALES APPELLENT LA CHASTETÉ. 


Les passions auxquelles la chasteté met ordre ne peuvent 
pas ne pas avoir, quand elle fait défaut, des répercussions 
fâcheuses dans le domaine des relations humaines : les con- 
nexions évoquées tout à l'heure jouent dans les deux sens, 
et comme l’inadaptation sociale nuit à la chasteté, la luxure 
nuit à la bonne insertion sociale en empêchant la parfaite 
intégration de la personnalité et le bon équilibre affectif, ainsi 
que la juste appréciation des exigences du bien des autres : 
c’est l’adultère qui conduisit David au meurtre. Le service 
du bien commun demande donc des hommes chastes, et la 
société civile elle-même, si elle en avait conscience, s’inté- 
resserait plus activement à la moralité publique. 

Mais la justice exige des consacrés la chasteté à un autre 
titre : à partir du moment où ils se sont engagés solennelle- 
ment, devant Dieu et devant les hommes, à la pratiquer, elle 
fait partie de leur service professionnel du bien public, et 
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ils ne pourraient la négliger sans léser la justice (en même 
temps que l’obéissance, la fidélité, et bien sûr la charité du 
prochain, notamment par le scandale). Non seulement l’Église 
et l’Institut seraient frustrés, mais aussi la cité terrestre, qui 
est en droit! d'attendre des consacrés le service de leur valeur 
morale et religieuse et de leurs hauts exemples. 


5) Chasteté et maîtrise de soi. | 


Nous abordons le domaine des passions auxquelles mettent 
ordre les vertus cardinales de force et de tempérance avec 
leurs divers prolongements. 


a) CHASTETÉ ET FORCE. 


La force a deux aspects, support et attaque (sustinere et 
aggredi). 

Du premier point de vue elle est appelée par ce que la 
chasteté a d’austère, surtout sous sa forme parfaite. Sevrée 
de bien des consolations, la consacrée est exposée plus que 
d’autres à l’assaut des tristesses; quand elle vit en plein 
monde, elle y partage la condition de la femme seule, souvent 
obligée de se défendre dans une lutte pour la vie où les 
hommes sont maîtres. D'où la nécessité d’une force intrépide 
et d’une patience tenace. 

On sera d’ailleurs d’autant plus intrépide et patient qu’on 
sera plus en mesure, par une vertu de chasteté profondément | 
établie dans l’Ââme, de dominer les émois, les désirs ou les 
regrets qui rendraient plus vulnérable aux rudesses de l’exis- 
tence. 


La vertu de magnanimité, qui se réfère À l’autre aspect 
de la force, mérite aussi d’être évoquée ici. Ne faut-il pas de 
la grandeur d’Âme, à bien voir les choses, pour s’écarter de! 
la voie commune, embrasser les exigences de la vie consa- 
crée, renoncer notamment aux attirantes promesses de l’a-! 
mour humain ? | 

Ceux qui ont ce courage — moyennant l'appel divin et la) 
grâce qui l’accompagne — se trouvent d’ailleurs entraînés! 
du'même coup dans la voie de la générosité. La chasteté par- 
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faite développe leur goût du don gratuit, les libère de tout 
ce que l’égoisme a de calculateur et de mesquin, les dispose, 
à entreprendre de grandes choses pour le Bien-aimé.… 


b) CHASTETÉ, ABSTINENCE ET SOBRIÉTÉ. 


Que les excès de la table ouvrent la voie à l’impureté, 
l’expérience en témoigne suffisamment. Aussi l’abstinence et 
la sobriété, qui font observer la bonne mesure dans le manger 
et le boire, sont-elles les compagnes indispensables de la 
chasteté. La contagion du dérèglement peut aussi jouer dans 
l’autre sens, appelant la chasteté à l’aide desdites modéra- 
tions. L’ascétisme chrétien a depuis l’origine tenu compte de 
ces connexions, qu'ont connues déjà les grandes formes de 
vie religieuse antérieures. 


c) CHASTETÉ ET DOUCEUR. 


La perfection de la chasteté reste douteuse là où manque la 
douceur : on peut craindre une frustration mal dominée. 

La douceur, en sens inverse, trouve grand bénéfice à voi- 
siner avec la chasteté, qui, en modérant les convoitises, coupe 
court à bien des irritations. 


d) CHASTETÉ ET HUMILITÉ 


L’orgueil est un poison universel : il menace la chasteté 
comme les autres vertus chrétiennes par la suffisance qui en 
mine les bases, surnaturelles. La virginité consacrée, à raison 
même de son excellence, est particulièrement exposée à cette 
tentation. Le propos de dominer la chair, d’imiter dès ici-bas 
la condition céleste, pourrait n’être qu'une ambition humaine, 
travestissant la vocation. L’humilité, nécessaire au point de 
départ pour dépister ce genre d’équivoque, reste la gardienne 
indispensable de l’authentique virginité chrétienne, ainsi que 
les Pères de l’Église se sont plu à le souligner. Sa carence 
expose aux pires chutes, et sans les attendre, favorise l'infil- 
tration de prétentions humaines, menant à une pureté para- 


doxalement impure. 
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EL? orgueil nuit encore à la chasteté autrement. Il tend non 
seulement à en fausser le propos et à en miner les bases, mais 
à lui susciter des difficultés particulières. L’hypertrophie du 
moi favorise en effet le déploiement des passions : celui qui 
revendique volontiers son « bon plaisir », n'est-il pas porté 
tout naturellement à revendiquer son plaisir ? Il y a dans 
ce rapprochement plus qu’un jeu de mots. Les renoncements 
de la chasteté ne trouvent pas chez l’orgueilleux un terrain 
propice. 

L’humble échappe à tous ces inconvénients. Ne faisant pas 
mousser son personnage, il attache moins d’importance à ses 
satisfactions et domine d’autant mieux ses convoitises. Mieux 
équipé, mieux aiguillé, moins entravé, comment son effort de 
chasteté n’aurait-il pas de ce fait plus de chances de succès ? 


La chasteté rend à l’humilité les bons offices qu’elle reçoit 
d'elle. Sans doute les fautes d’impureté peuvent-elles donner 
à l’orgueilleux des leçons salutaires. Mais ce service acciden- 
tel et d’ailleurs incertain ne doit pas éclipser celui qui vient 
normalement à l'humilité d’une authentique chasteté. S'il 
s’agit en effet d’une authentique chasteté, et non pas d’un 
propos plus ou moins ambigu ou d’un habitus plus ou moins 
mal enraciné, il est clair qu’elle affine la délicatesse morale, 
et que l’humilité en profite. 

L'âme virginale se sent d'autant plus petite qu’elle a | plus 
vive conscience et de la gratuité de l’appel et de la profon- 
deur de ses exigences. « Qui suis-je, Seigneur Yahvé.… », 
murmurait David devant la révélation de l’invraisemblable 
vocation de sa race (2 S 7, 18). Respexit humilitatem, chan- 
tait Marie. Comment pourrait-on s’exalter d’une grâce, 
pourvu seulement qu’elle soit reçue comme telle ? Nous pou- 
vous d’ailleurs transposer à notre cas ce que saint Paul disait 
du ministère apostolique auquel il avait été appelé : Nous 
portons ce trésor dans des vases d'argile, pour qu’on voie 
bien que cette extraordinaire puissance appartient à Dieu et 
ne vient pas de nous (2 Co 4, 7). La vierge consacrée qui 
comprend ainsi sa vocation ne sera pas tentée de se suffire. 

Ajoutons que la voie d’abnégation où elle entre, si elle peut 
assurément nourrir en elle un subtil orgueil comme nous 
l’avons dit, l’oriente bien plutôt, de soi, dans le sens opposé. 
Par son engagement de continence parfaite elle renonce à 
l'épanouissement physique, psychologique et spirituel que pro- 
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pose l’amour conjugal; elle renonce À régner sur un cœur 
d'homme, sur des enfants, sur une maison; tournant le dos, 
somme toute, au bonheur humain, ou plutôt s’en remettant 
à Dieu et cessant d’y penser, elle ne prétend plus à rien ici- 
bas, sinon à servir. Ce n’est pas par hasard que la virginité 
de Marie a pour fruit l'humilité de son Ecce ancilla… 


e) CHASTETÉ ET MODESTIE. 


Il n’est sans doute pas nécessaire d’insister beaucoup sur 
la connexion de la chasteté avec les vertus qui nous font trou- 
ver la bonne mesure à garder dans le maintien corporel, dans 
le jeu, dans la mise (II* I[*, 168-169) : elle saute aux yeux, 
et les consacrés qui vivent dans le monde savent d’expérience 
les problèmes qu’elle pose dans l'ambiance actuelle, entre des 
audaces et des réserves ou des attitudes rétractées qui pré- 
sentent les unes et les autres des avantages et des inconvé- 
nients. 

Peut-être songe-t-on moins à une autre forme de la modes- 
tie qui mérite d’être évoquée ici : celle qui modère la curio- 
sité et que saint Thomas nomme la studiosité (166-167). Si 
la curiosité intellectuelle n’a pas un rapport très direct avec 
la chasteté, il n’en va pas de même de la curiosité dans le 
domaine de la connaissance sensible, celle-ci ayant un rôle 
important dans le jeu des passions, des passions sensuelles 
notamment. La vertu qui modère cette curiosité, qui la subor- 
donne strictement aux nécessités vitales et au service de la 
vie intellectuelle, qui l'empêche de devenir source de tenta- 
tions impures, est donc un précieux auxiliaire de la chasteté, 
et celle-ci, en retour, la favorise évidemment. L’une et l’au- 
tre, inversement, se détériorent ensemble. 


Conclusion 


De ce survol de la vie chrétienne se dégagent, en ce qui 
concerne la chasteté, deux conclusions très évidentes 

1) La chasteté ne peut se cultiver à part, comme un beau 
jardinet clos qui ornerait un coin de l’âme. Elle exige la mise 
en œuvre de toutes nos ressources spirituelles, l'exploitation 
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de toute les richesses du Christ mises à notre disposition par 
l’Église. Grande affaire, qui demande à être prise au sérieux. 

2) L’étendue de ces exigences permet de mesurer l’impor- 
tance de la chasteté. Dans la symbiose des multiples éléments 
de l’existence chrétienne, elle donne autant qu’elle reçoit. Son 
influence est appelée à pénétrer partout, à favoriser tout ce 
qui est bon, à marquer toute la conduite d’un cachet parti- 
culier de beauté spirituelle. 

Ces remarques valent au maximum de la virginité consa- 
crée à Dieu qui est la forme éminente de la chasteté. Elle 
pousse à l'extrême les exigences signalées, impliquant un 
équilibre de vie de type spécial, assorti à une vocation excep- 
tionnelle. En retour elle joue dans la vie des consacrés un 
rôle immense et lui confère son caractère le plus typique. Il 
n’est pas d'expression SI les définisse mieux que virgines 
Christi. 


A. MOTTE, O.P. 


€ SÉCULARITÉ ” 
ET “ INSTITUTS SÉCULIERS ” 


Dix ans se sont écoulés depuis la promulgation de la Cons- 
titution apostolique Provida Mater Ecclesia (2 février 1947). 
C’est une occasion propice pour repenser la signification et 
la valeur propre de ce document à la lumière de l’expérience 
de ces dix années. C’est une période vraiment trop brève 
pour qu’on puisse en tirer des jugements définitifs et il n’y 
a personne qui, je pense, veuille ou puisse le faire; mais étant 
donné la rapidité avec laquelle s'accomplit toute transforma- 
tion à notre époque et le mode, « inusité » dans l’histoire du 
Droit Canon!, de la formulation de la loi fondamentale sur 
laquelle s'appuient les Instituts séculiers, c’est une période 
qui peut servir, si nous ne nous trompons, à suggérer des 
réflexions qui peut-être ne seraient pas totalement inutiles. 

Je crois que jamais dans l’histoire de la vie religieuse ne 
s’est vérifié un fait comparable à la floraison qui a suivi la 
promulgation de la Constitution Provida Mater Ecclesia : les 
statistiques sont impressionnantes bien qu’en réalité parmi 
tant d’éclosion (pour en rester à l’image employée) peu d’Ins- 
tituts séculiers aient obtenu la pleine reconnaissance juridique 
qui les établisse de droit diocésain et encore moins de droit 
pontifical. Il faut ensuite tenir compte du fait que sous la 
dénomination d’Instituts séculiers sont réunis des Instituts 
de clercs et de laïcs et parmi ceux-ci des Instituts masculins 
et féminins (les seconds en nombre bien supérieur aux pre- 
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aux Instituts séculiers. 
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miers). Il reste cependant leur nombre imposant qui ne 
s'explique avant tout que par la correspondance évidente aux 
vivantes exigences d’une adaptation, aux besoins du temps, et 
en second lieu par le fait que des associations qui existaient 
déjà sous une autre forme ont été, en vertu de normes ponti- 
ficales précises, transformées en Instituts séculiers. 

En face de l'importance d’un tel fait, le premier sentiment 
est celui de la reconnaissance envers Dieu, auteur de tout 
bien, et envers celui qui, avec une particulière assistance 
divine, en interprète, dans l’Église et pour l'accroissement 
de celle-ci, la volonté providentielle. 

C'est l'importance de ce fait qui, en invitant à l’examiner 
de près pour le mieux connaître, permet de voir comment 
il réunit sous un seul nom — cela se vit dès le début, mais 
demande à être approfondi — des réalités diverses qui le 
sont par le fond, et dans leur substance même. Ces diver- 
sités, sur lesquelles nous voudrions nous arrêter afin d’en 
saisir la signification et la valeur, sont telles qu’elles nous 
font nous demander s’il ne conviendrait pas de distinguer 
plus clairement, dans le nouvel état de perfection sanctionné 
par la Constitution apostolique Provida Mater Ecclesia, sous 
le nom d’Instituts séculiers, plusieurs types différents. On 
éviterait ainsi que l’unicité des formes imposées à des réalités 
diverses finisse par entraver l’exubérance de la vie, la réponse 
à la motion de l'Esprit, une meilleure adaptation aux exi- 
gences de l’Église, en somme plus de richesse. Le danger 
est, en fait, qu’en faisant prévaloir un seul type, ou pour 
ainsi dire, un type moyen d'’Institut séculier, on n'arrête le 
développement plus particulier de types divers plus féconds 
pour le bien des individus et de l’Église. C’est donc de ce 
point de vue que nous développerons quelques réflexions sur 
l’idée de sécularité et sur les conséquences qui en dérivent à 
divers plans. 


I. — LE CONCEPT DE “ SÉCULARITÉ ?” 


Que le concept de sécularité conditionne dans leur être, 
dans leur structure, dans leur agir, les Instituts séculiers, 
leur nom même le suggère et est confirmé par les termes 
mêmes du Souverain Pontife dans le Motu Proprio Primo 
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Feliciter; ces termes, au sujet desquels le P. Bergh? dit qu'il 
lui semble qu'on peut les considérer comme la Règle des 
Instituts dans le sens que le terme avait autrefois pour les 
Ordres religieux 


Dans cette élévation des Associations de fidèles à la forme 
supérieure d’Instituts séculiers, et dans l’organisation aussi 
bien générale que particulière de tous les Instituts, il faut 
constamment avoir devant les yeux que le caractère propre et 
spécial des Instituts, c’est-à-dire le caractère séculier, en qui 
se trouve toute leur raison d’être, doit paraître en toutes choses. 


En face de l’importance aussi décisive que prend l’idée de 
sécularité dans la réglementation des Instituts séculiers, il 
apparaît indispensable de chercher à comprendre exactement 
ce que ce concept exprime par lui-même et en quel sens il 
est pris pour définir la signification du nouvel état de per- 
fection que l'autorité de l’Église a sanctionné. 


a) Ambiguïté du terme « monde ». 


On connaît l'ambiguïté du terme « monde » dans le latin 
chrétien à partir de celui de la Bible et du Nouveau Testa- 
ment. Cette équivoque se manifeste de façon particulière dans 
la langue johannique qui, en explicitant l’une des significa- 
tions, permet d’en préciser l’autre avec exactitude. Le pre- 
mier sens est le plus commun, celui qui correspond à l’usage 
courant : le monde entendu comme ensemble des réalités 
créées, de ce qui est et vit en elles. C’est en ce sens que le 
terme est employé dans les expressions de Jean : 


1, 10. Le monde a été fait par lui-même. 

8, 23. Vous êtes du monde, moi, je ne suis pas du monde. 

0, 5. Aussi longtemps que je suis dans le monde, je suis 
la lumière du monde. 

3, 6. C’est ainsi que Dieu a aimé le monde. 

17, 11. Déjà je ne suis plus dans le monde et ceux-ci sont 
dans le monde. 

17, 15. Je ne demande pas que tu les ôtes du monde. 


2. P. Bercu, Les Instituts séculiers, dans la Nouvelle Revue Théolo- 
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Et beaucoup d’autres, qu’il est inutile de rapporter, soit 
de Jean, soit d’autres écrivains du Nouveau Testament. 

La seconde signification est péjorative et c’est celle définie 
par Jean dans sa première Épître (2,15) : Tout ce qui est 
dans le monde est concupiscence de la chair et concupiscence 
des yeux et orgueil de la vie. Là, le monde est pris, aussi, 
comme réalité créée avec tout ce qu’elle embrasse, mais en 
tant que vue, jugée, utilisée selon la vision qui dérive de la 
triple concupiscence, c’est-à-dire contrairement au dessein de 
Dieu. Un tel sens revient dans de nombreuses expressions 
parmi lesquelles citons par exemple 


15, 19. Parce que... vous n'êtes pas du monde puisque 
mon choix vous a tirés du monde, le monde vous 
hait. 

16, 33. Ayez confiance, j'ai vaincu le monde. 

17, 9. Je ne prie pas pour le monde. 

17, 14. Îls ne sont pas du monde comme moi-même je ne 
suis pas du monde. 

1°, 3, 13. Ne vous étonnez pas si le monde vous hait. 
I, 5, 19. Et le monde tout entier a été placé dans le malin. 


On note comment la diversité de signification saute à l’es- 
prit avec une particulière évidence là où les expressions dans 
les deux cas semblent contradictoires : 8, 23 et 15, 19; 3, 16 
SNA" 

L’ambiguité du terme s’est perdue dans notre langue dans 
l’emploi de l’adjectif « mondain » qui dans le milieu chrétien 
a seulement un sens péjoratif. 


b) Les termes siècle et séculier. 


Le latin de la Bible et spécialement celui du Nouveau Tes- 
tament connaît un autre terme pour exprimer un concept, 
sinon identique, du moins voisin de celui de monde et lié ! 
à celui-ci : c’est le terme siècle, lequel met en lumière l’aspect 
temporel de la réalité créée et la condition de la vie humaine 
qui s’y déroule. Ce terme aussi connaît une double signif- 
cation positive de « réalité et de vie liée au temps et destinée 
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à finir » et une signification péjorative de « réalité corrompue 
par le péché ». On rencontre 


1 Tm 6, 17. Aux riches de ce siècle prescris de ne pas 
s’enorgueillir. 

1 Co 2, 8. .…. Aucun des princes de ce siècle ne connaît. 

Mt 13, 40. A la consommation du siècle. 


Mais aussi 


De 4,4. Qui voudra être ami de ce siècle, sera ennemi 
de Dieu. 

bc '10,-:8. Les fils de ce siècle sont plus prudents que les 
fils de lumière. 

Rm 12, 2. Ne vous conformez pas à ce siècle, mais. 


Dans l’évolution du latin chrétien, l’usage de siècle se 
développe sous le signe de l’ambiguïité, comme monde, mais 
avec un usage beaucoup plus fréquent, surtout dans les écrits 
à caractère ascético-monastique, où, généralement, même 
sans avoir en soi le sens péjoratif, il est employé pour expri- 
mer la réalité dont il est nécessaire de se détacher pour qui 
veut atteindre la perfection. 

Ensuite, il est à noter que l’adjectif séculier a pris peu à 
peu des acceptions beaucoup plus nombreuses que l'adjectif 
« mondain », et tandis que celui-ci a un sens péjoratif, le 
premier n’a pas toujours un tel sens; il peut dire seulement 
aussi la condition ordinaire de vie (ainsi dans le Nouveau 
Testament : aitoë fBiov rpayuarteim de 2 Tm 2, 4 est traduit 
par negotia saecularia dans la Vulgate et par saecularis le 
Bionxés de 1 Co 6, 3 comme le xoomxoc de Tite 2, 12 : 
mais la signification est différente!) — c’est pourquoi le terme 
« séculier » est employé par l’Église sans aucun sens péjora- 
tif quand elle parle de « clergé séculier » et actuellement 
d’ « Instituts séculiers ». Ainsi ce terme sert bien à expri- 
mer une différence qui, autrement, resterait inexprimable, 
celle qui sépare « vie séculière » et vie « mondaine ». 

La vie séculière est la condition commune de vie des chré- 
tiens, distincte de la condition des religieux et des prêtres; 
la vie mondaine est radicalement opposée au Christ parce 
que fondée sur la triple concupiscence. 

Mais il faut pousser plus loin la recherche, car le mot 
séculier parait se rapporter à la fois au clergé et aux laïcs; 
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peut-il avoir la même signification quand on l’emploie pour 
les prêtres et les laïcs? Pour répondre à cette question, il 
est bon d'approfondir certaines idées sur les rapports entre 
les religieux et le monde, les prêtres et le monde, les laïcs et 
le monde. 


c) Rapports entre les religieux et le monde. 


Un des éléments essentiels de vie religieuse, entendue 
comme état de perfection religieuse, est la séparation du 
monde. Cette séparation signifie non seulement séparation du 
monde entendu dans le sens péjoratif et dont il a été parlé 
plus haut, sens condamné par Jésus. Une telle séparation 
est et doit être le fait de tous les chrétiens qui veulent être 
tels, non seulement de nom, mais en réalité et pour cela 
fidèles à leurs promesses baptismales. Mais l’état religieux 
exige en outre la séparation de la condition commune de vie 
et donc la séparation non seulement de la famille, mais aussi 
des activités propres à une telle condition, à savoir ce qu’on 
appelle le negotia saecularia. De telles affaires séculières sont 
précisément, comme on l’a déjà rappelé, celles que saint Paul 
appelle les activités communes de la vie (2 Tm 2, 4) et que 
nous pourrions réunir sous les activités professionnelles, civi- 
ques, politiques; celles qu’on appelle facilement aujourd’hui 
activités temporelles, d’un terme voisin du terme latin negotia 


saecularia. Une telle séparation n’est pas nécessaire d’une | 


nécessité de moyen, comme la première qui, au fond, pour 
être séparation du péché, tombe sous le précepte, mais elle 
est de la plus haute convenance et donc conseillée à qui veut 
s'engager dans une voie plus sûre et plus directe vers la 
perfection. En fait, les activités temporelles (negotia saecu- 


laria) ne sont pas des empêchements directs à la charité dans 
laquelle s’exprime la perfection et qui la mesure : si elles | 
étaient telles, leur abstention tomberait sous le précepte. Elles | 


ne peuvent même pas être des empêchements : elles sont 


voulues de Dieu pour le développement du plan de la créa- 


tion et elles prennent racine dans le commandement divin 
rappelé par la Genèse : Croissez et multipliez-vous et assu- 
jettissez la terre (1, 22). Dans la condition de nature déchue, 


suite du péché originel, ces activités temporelles, non par’! 
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elles-mêmes, mais par la force de la triple concupiscence qui 
est dans l’homme, deviennent facilement des obstacles à la 
perfection de la charité, précisément parce qu’elles offrent 
aux passions un facile prétexte de trouver en elles une agréa- 
bie pâture et donc de ralentir et de rendre plus difficile le 
chemin vers Dieu. C'est pourquoi le religieux, qui fait sa 
profession de la recherche exclusive de Dieu par la voie la 
plus directe, en suivant le conseil révélé par Jésus lui-même, 
se sépare de ce qui, bien que bon en soi, est dans la condition 
présente de l’homme un obstacle à ce chemin vers la per- 
fection de l’acte de charité. C’est en cela, entre autres, que 
consiste la supériorité de la condition de la vie religieuse, 
condition qui n’est égalée par aucune autre et qui, pour cette 
raison, s’appelle en langage canonique : état de perfection 
religieuse. (Il sera bon de se rappeler pour plus de clarté 
qu’il s’agit d’état de perfection à acquérir si bien que, de 
fait, acquiert la perfection celui qui dans cet état fait tout 
ce qui est nécessaire pour son acquisition.) La séparation du 
siècle (monde) exprimée sous forme visible, depuis l’habit 
jusqu’à la clôture, est pour cette raison une note caractéris- 
tique (saint Thomas, II* I1*, q. 184, a. 3) de l’état de perfec- 
tion religieuse quelle que soit la forme en laquelle il se réalise 
et juridiquement se présente, y compris pour ces Congréga- 
tions ou Sociétés qui exercent dans le monde (in saeculo) leur 
apostolat, et qui dans l’apostolat, rempli soit par des reli- 
gieux prêtres, soit par des religieux laïcs, font fructifier la 
richesse de leur profession religieuse. Si jamais, comme le 
Docteur Angélique l’admet (I[*, q. 187, a. 2), le religieux peut 
quelquefois assumer la charge des activités temporelles, il le 
fait per accidens, pour un motif de charité, à savoir dans la 
mesure où l'exige un bien de ses frères auquel personne ne 
pourvoie, mais non parce qu'il appartient à sa profession de 
s’en occuper, ou pour la valeur de ces activités. L'histoire 
de la vie religieuse offre, à ce point de vue, et dans les der- 
niers siècles, des développements intéressants, d’après les- 
quels la séparation dont il a été parlé se présente sous des 


formes très diverses : il existe en fait des formes de vie 
religieuse dont les membres sont voués à des activités — soins 

Ï s — qui en 
des malades, enseignement et autres semblables qui € 


elles-mêmes rentrent dans les negotia saecularia. T n’est pas 
inutile toutefois d'observer à ce propos que de telles activités 
sont assumées par un motif de charité — comme précisément 
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le note saint Thomas. Dans ce cas, le sens de la vie reli- 
gieuse reste intact et cette prise en charge ne comporte pas 
un intérêt aux activités elles-mêmes prises en soi comme ce 
sera le cas pour les Instituts séculiers. 

Ainsi la consécration à ces activités ne modifie pas, sinon 
accidentellement, le type de vie des religieux qui les assu- 
ment. En parlant ainsi, on ne diminue pas, mais on rehausse 
la valeur de la vie religieuse en en soulignant la tendance à 
cette union exclusive avec Dieu, à la perfection de la charité, 
qui fait d’elle, par elle-même et par la force de lumière et 
de vie qui en émane pour tous, une valeur à laquelle préci- 
sément l’Église ne pourra jamais renoncer parce qu’elle ne 
peut pas s’en passer. 

Donc le religieux est, par vocation, un séparé du siècle, non 
seulement dans le sens d’antimondain, mais dans le sens qui 
exclut de sa profession normale les activités temporelles. 


d) Rapports entre les prêtres et le monde. 


Comme on l’a dit, le prêtre non religieux entre dans la 
catégorie du clergé séculier; nous nous demandons ce que 
signifie l’adjectif « séculier » appliqué au prêtre. 

Il s’oppose à l’adjectif « régulier » appliqué aux prêtres 
religieux qui vivent sous une règle, pour indiquer que le 
prêtre ne se sépare pas matériellement du commun des hom- 
mes, mais vit au milieu d’eux en accomplissant les hauts 
devoirs de son ministère (pris parmi les hommes... établi 
pour intervenir en faveur des hommes dans leurs relations 
avec Dieu, He 5, 1); en d’autres mots, le terme indique qu'il 
n'y a pas séparation extérieure du monde (saeculum) telle 
qu'elle se trouve parmi les prêtres religieux. Mais par là, il 
n’est nullement dit que le prêtre s’adonne à des activités 
temporelles : en fait, le prêtre ne peut pousser au-delà de cer- 
taines limites son contact avec le monde. j'ai dit par sa 
nature, parce qu’il me paraît que c’est dans un tel sens que 
s'entendent les textes de la Révélation, depuis celui des Actes 
(6, 4) : il n’est pas juste que nous er la parole 
de Dieu pour servir aux tables... Mais, nous, soyons assidus 
à la prière et au ministère de la Dore) jusqu’à ceux de saint 


Paul déjà rappelés. L'un d'eux (He 5, 1) définit le prêtre 
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établi : dans les choses qui regardent Dieu, et cet autre texte 
qui interdit au prêtre de s'occuper des activités temporelles 
(2 Tm 2, 3-4) : Travaille comme un bon soldat du Christ. — 
Personne militant (pour Dieu) ne s'ingère dans les affaires 
séculières s’il veut donner satisfaction à qui l’a engagé. — Que 
le militans Deo (et le mot Dieu introduit par la Vulgate rend 
moins clair le texte même) doive s'entendre ici de l’activité 
du prêtre? me paraît se déduire clairement d’une autre image 
du verset 6, celle de l’agriculteur qui doit être le premier à 
participer aux fruits de son labeur, image dans laquelle l’A- 
pôtre répète l’enseignement donné ailleurs, à savoir que celui 
qui sert à l'autel vive de l'autel (1 Co 9, 6-4). 

C’est bien ce que nous fait entendre le Magistère de l’É- 
glise, et avec une insistance croissante, comme peuvent nous 
en convaincre de récents documents, tels l’'Exhortation Menti 
nostra et les textes épiscopaux relatifs à la question des 
Prêtres ouvriers; enfin les normes du droit qui interdisent 
aux prêtres d'assumer certaines professions (médecin, avocat) 
et ces mesures disciplinaires qui, au moins dans les lignes 
générales, parfois avec des directives précises, lui interdisent 
de participer à la vie politique; tout cela ne fait que confirmer 
l’idée exprimée plus haut d’une naturelle séparation du prê- 
tre à l’égard des negotia saecularia, des activités temporelles, 
à moins que ne l’y poussent de justes raisons de suppléance. 
Là aussi, la séparation n’est pas suggérée à cause d’une 
malice intrinsèque de l’activité temporelle prise en soi, mais 
à cause de l’extrême convenance et quasi-nécessité pour celui 
qui doit s’occuper des divins ministères de ne pas perdre 
son temps à d’autres tâches qui mettraient en péril cette 
liberté intérieure dont il a besoin pour son haut office. Nous 
nous arrêtons donc à cette signification de l’adjectif séculier 
que l’on peut reconnaître dans la première partie d’une expres- 
sion du Motu Proprio Primo feliciter dans lequel on distingue 
entre in saeculo et ex saeculo. Cet apostolat des Instituts 
séculiers, c’est non seulement dans le siècle — in saeculo qu'il 
doit être exercé avec fidélité — mais « aussi, pour ainsi dire, 
par le moyen du siècle — ex saeculo — et par conséquent par 
des professions, des activités, des formes, dans des lieux, des 
circonstances répondant à cette condition séculière ». Mais 
précisément en nous basant sur les mots de ce document et 


3. Tel était Timothée à qui la lettre a été écrite. 
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sur nos considérations précédentes qui découlent de la nature | 
du sacerdoce et de sa différenciation ontologique d’avec le! 
laïcat, nous pouvons dire que nous n’avons pas encore épuisé | 
la signification de séculier si l’on rapporte ce terme non plus, 


au prêtre mais au laïc. C’est pourquoi il est nécessaire de 
voir le juste rapport de ce dernier avec le monde. 


e) Rapports entre les laïcs et le monde. 


Pour comprendre ces rapports en leur profondeur, il n’est 
peut-être pas inopportun de se rapporter à la vision qui, si 
nous ne nous trompons, a stimulé et dirigé la reprise de cons- 
cience par les laïcs de leur responsabilité dans l’Église. Nous 
pensons à la vision du Règne de Dieu. Ce mystère caché au 
cours des siècles, révélé et accompli dans le Christ, consiste 
en cette parfaite domination de Dieu sur tout ce qui existe 
et permet de tout ramener à Dieu, de la manière dont Dieu 
l’a pensé. C’est ce que saint Paul expose souvent dans ses 
lettres avec des expressions incisives, réalistes. Nous choi- 
sissons entre autres celle, si typique, de la lettre aux Éphé- 
siens qui précisément exprime le « mystère » de la divine 
volonté selon son dessein d'amour : Rassembler toutes cho- 
ses sous un seul chef le Christ, les êtres célestes comme les 
terrestres (Ép 1, 10). Et tout de suite on en vient à noter 
qu’il n’est pas seulement parlé des hommes, maïs aussi de 
toutes les choses (omnia) qui sont ordonnées à l’homme pour 
qu'elles puissent atteindre leur fin, tandis qu’il n’est peut- 
être pas inutile de rappeler comment, de fait, ceci arrive par 
l’homme et à travers l’homme en état de grâce; par la grâce, 
en effet, l’homme est rendu capable non seulement de retour- 
ner en Dieu, comme fils dans la maison du Père, mais en 
un certain sens d’y reporter à travers soi toute la réalité qui 
« dans » et « par » ce retour est ordonnée à lui. Il apparaît 
que pour cette raison le Royaume de Dieu consiste princi- 
palement et essentiellement dans la grâce (nature humaine en 


état de grâce), mais secondairement et de façon subordon- : 


née dans le développement ordonné de tout le créé comme 
condition de la gloire de Dieu et instrument indirect de la 
grâce. C’est selon un tel plan qu'est structurée l’Église 

Jésus-Christ Tête-Hiérarchie-Peuple-fidèle, en vertu du che- 
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min descendant de la grâce, depuis le Christ à travers la 
hiérarchie jusqu'aux laïcs, on a la possibilité d'instaurer toutes 
choses dans le Christ. Dans cette lumière, le laïc non seule- 
ment est celui qui « de fait » s'occupe des negotia saecularia, 
des « activités temporelles », mais qui « doit » s’en occuper 
pour, tout à la fois les réaliser selon le plan de Dieu (et je 
ne m'arrête pas pour l'instant à expliquer cette expression qui 
pourrait être mal entendue) et trouver en lui son propre 
développement. 

Ce dont le religieux se sépare pour professer la perfection 
religieuse et le prêtre pour être tout à son ministère, c’est 
cela même qui est l’objet des activités ordinaires du laïc, 
c’est la commune condition de la vie humaine au sein de 
laquelle le laïc est appelé à vivre pour réaliser en elle le 
Royaume de Dieu. Or tout ceci, et spécialement en face des 
séparations dont il a été parlé, exige : 1) de prendre cons- 
cience que les activités temporelles (negotia saecularia) ne 
sont pas mauvaises par elles-mêmes, rentrant, comme on le 
disait, dans le cadre des réalités voulues de Dieu dans l’ordre 
de création pour le bien de l’homme et sur lesquelles fut 
prononcé le jugement déjà rapporté de Dieu en leur faveur; 
2) que de telles activités sont utilisées comme instruments à 
travers lesquels se réalisent ensemble deux fins conjointes 
la sanctification de l’homme et le service temporel qu’elles 
doivent lui rendre pour son propre développement naturel 
et surnaturel. 


II. — DIVERS ÉTATS DE PERFECTION 


a) État de perfection religieuse. 


C'est dans ce cadre que l’on réussit, peut-être, à mieux 
saisir la signification des états de perfection. Cette valeur pre- 
mière du Royaume de Dieu à laquelle nous avons fait allu- 
sion — vie de grâce, Royaume de grâce et de sainteté — est 
la fin de l’état de perfection religieuse. En effet, sous quelque 
forme qu'il se réalise et se présente juridiquement, il est 
toujours tourné vers l'obtention du plus haut degré de grâce 
A la suite totale du Christ, par la profession des conseils 
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évangéliques, profession qui, pour être parfaite au suprême 
degré et réaliser ainsi l’état de perfection religieuse, exige 
la séparation du siècle. Une telle séparation est précisément 
la note caractéristique de l’état de perfection religieuse. A 
vrai dire c’est par cela qu'il devient aux yeux des hommes, 
en général, et des chrétiens, en particulier, un étendard levé 
pour signifier qu’il vaut la peine de renoncer à tout et que, 
dans certaines limites, l’on doit y être disposé pour avoir 
et conserver cette valeur sans laquelle on n’entre pas dans 
le Royaume de Dieu. Il est impossible de dire quel grand 
bien la vie religieuse a apporté et apporte à ceux qui, appelés 
par une vocation particulière, y cheminent avec générosité, et 
de quel grand bien elle est l’instrument pour la vie de l’Église. 


Aujourd’hui, on dirait vraiment qu’une sage expérience de 
tels biens, sous l’impulsion de l’Esprit-Saint, puis de l’Église 
dans la plénitude de ses pouvoirs de magistère et de gouverne- 
ment, ait poussé des âmes dociles à l’inspiration divine à conce- 
voir et réaliser une forme de vie dans laquelle la substance de 
la vie religieuse fructifie en une action apostolique, n’ayant 
pas comme premier objectif la conversion des hommes, mais 
se développe à côté d’elle et dans le même sens, en étant 
orientée au rachat de toutes choses (omnia), afin qu'une fois 
qu’elles auront été rétablies dans le plan de Dieu, se réalise 
ce signe de justice et de paix auquel ceux qui vivent dans la 
grâce sont appelés à travailler. Quelles sont « toutes » ces 


\ 


« choses », sinon en premier lieu ces activités à travers les- 
quelles la création est assujettie à la vanité ou bien libérée 
dans la liberté des enfants de Dieu (Rm 8, 20), selon que s’a- 
nime l’esprit du monde ou l’esprit de Dieu ? Ces activités sont 
celles qui se rangent sous le terme de negotia saecularia, Îles 
activités temporelles (métiers, professions, activités civiques, 
politiques, etc.) et dont se sépare, ainsi qu’on l’a dit, le reli- 
gieux pour embrasser la perfection religieuse. 


b) État de perfection (séculière ?). 


Une telle séparation devient ainsi le caractère qui finale- 
ment distingue l’état de perfection religieuse de l’état de per- 
fection (séculière ?), cette nouveauté est introduite dans l’É- 
glise par les Instituts séculiers. En fait, les membres de ces 
Instituts, en tant qu’ils sont laïcs, vivent le caractère spéci- 
fique de leur sécularité non seulement en restant dans le siè- 


PATES 
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cle, dans le monde, mais en assumant comme profession les 
activités propres au monde (saeculum), les activités tempo- 
relles — negotia saecularia — de façon à les accomplir non 
seulement « par charité » pour des frères besogneux, mais, 
dans l'intention et en fait, pour les soustraire À la ruine que 
leur porte la triple concupiscence et les ordonner selon le 
plan de Dieu. 

De telle façon, ils tendent à faire fructifier leur sanctifi- 
cation personnelle en suivant le Christ de plus près dans la 
réorganisation du monde, veluit ex saeculo, — comme par 
le siècle —, c’est-à-dire par le moyen des professions, acti- 
vités, formes qui sont propres au monde même. C’est précisé- 
ment cela qui spécifie la sécularité appropriée et distincte et 
qui la pose comme l'élément qui différencie pleinement l’état 
de perfection (séculière) de l’état de perfection religieuse. 

Certainement si on réfléchit au fait que, bien qu'’étant bon- 
nes en soi, les activités temporelles offrent facilement un 
appât aux passions humaines, on voit clairement que l’état 
de perfection (séculière) présente moins de liberté objective 
pour la recherche exclusive de Dieu que l’état de perfection 
religieuse et donc que ce dernier restera supérieur à celui-là. 
En fait, l’état de perfection religieuse, grâce à la séparation 
des affaires séculières, élimine une part de difficulté pour 
la perfection de la charité. D'autre part, l’Institut séculier, 
tandis qu’il voue ses membres à suivre le Christ de tout 
près et, par ce moyen, à libérer de la vanité et à consacrer à 
Dieu les activités séculières, montrera la voie par laquelle, 
même en des gradations diverses d'engagement personnel, 
il est possible de reporter dans le monde l’ordre voulu par 
Dieu. 

On a dit en des gradations diverses pour qu'il soit bien 
clair qu’une telle ordination du monde selon le plan de Dieu 
est propre à tous les chrétiens et qu'il n’est pas certes le 


_ monopole d’un petit nombre. De même que manifester 


1’ « état de perfection religieuse » est, dans le monde, l’éten- 
dard levé pour le primat absolu de la vie de la grâce, de 
l’union avec Dieu et de la charité, ainsi l’ « état de perfection 
(séculière) », inséré dans les activités du monde, devrait mon- 
trer qu’au milieu d'elles, il est possible d’être chrétien et 
qu'avec la qualité de chrétien il est possible de montrer la 
voie par laquelle on peut ordonner ces activités dans la paix. 

De la sorte les membres des Instituts séculiers accomplis- 
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sent ensemble et leur sanctification et cette forme caracté- 
ristique d’apostolat ex saeculo. Il apparaît clairement que 
l'innovation profonde introduite dans l'Église ne regarde pas 
tant la substance de la vie religieuse (qui peut se diversifier 
en degrés, mais ne peut abandonner ce que la Révélation 
demande pour sa perfection, à savoir la pratique des con- 
seils évangéliques pour suivre parfaitement le Christ) que 
sa mise en contact, mieux, son insertion dans les affaires 
temporelles pour les ordonner ainsi au règne de Dieu selon 
son exigence. 

Cette insertion est vraiment ce qui définit un état de per- 
fection, inconnu du droit jusqu’à ces derniers temps, à savoir 
un état qui ne fait pas perdre à celui qui y entre le caractère 
de séculier. 

J'ai lu, en effet, avec étonnement dans l’étude sur les Ins- 
tituts séculiers du P. Beyer, avec lequel je me sens le plus 
souvent d'accord, une expression qui, mise en conclusion de 
tout un paragraphe, déclare d’un ton catégorique : « Des 
consacrés ne sont jamais des séculiers » (p. 297). Je dis mon 
étonnement, ne réussissant pas à comprendre comment on 
peut oublier à leur sujet la valeur de consécration, au sens 
propre, des sacrements du baptême et de la confirmation. Je 
comprendrais plutôt l’expression exactement contraire : des 
séculiers (entendus comme catégorie dans le milieu de l’É- 
glise — Xaôs toô 008 — peuple de Dieu) sont toujours des 
consacrés. Et cela précisément du point de vue théologique. 
On considérait autrefois la consécration religieuse comme un 
« second baptême » avec cette vue d’unité profonde selon 
laquelle la consécration religieuse n’est que le développement 
homogène de la consécration que tout chrétien recoit au 
baptême. La consécration, exprimée par les trois vœux avec 
tout ce qu’ils ont de négatif (renoncement) et de positif (suite 
du Christ), n’est en fait que le développement de la loi de 
mort et de vie, acceptée par le chrétien au baptême. La pro- 
fession des trois vœux donne au consacré — avec une condi- 
tion stable qui dans sa forme spécifiquement religieuse se 
présente aussi avec d’autres éléments (séparation du monde, 
vie en commun, etc.) — la possibilité de vivre totalement 
pour Dieu en mourant au monde. Ainsi, le propre de la 
consécration religieuse est de porter à sa perfection et d’ins- 
titutionaliser ce qui, quant À la substance, est déjà requis 
par le baptême et la confirmation. Déjà consacré au baptême, 
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le chrétien doit vivre pour Dieu en renonçant au monde, 
même s’il doit s’adonner à ces réalités auxquelles Dieu même 
le destine et dans les conditions de difficulté que le péché a 

Le 
créées. 

Pour rendre possible une perfection religieuse (vivre pour 
Dieu) on a créé l’état de perfection religieuse (à acquérir, ne 
l’oublions jamais!) au moyen des éléments requis pour cet 
état parmi lesquels figure fondamentalement la séparation 
du siècle, c’est-à-dire des activités temporelles, negotia saecu- 
laria; mais aujourd’hui on donne la possibilité (et c’est Ia 
le sens plus profond de la nouveauté) aux séculiers appliqués 
aux negotia saecularia, à l'intérieur desquels ils réalisent 
leur vie pour Dieu, d'entrer dans un état de perfection qui, 
en rendant plus pleine leur consécration à Dieu avec la pro- 
fession des conseils évangéliques et les autres éléments définis 
par la Constitution Provida Mater, ne les sépare pas pour- 
tant de la condition séculière. C’est pourquoi la sécularité 
conditionne en tout, selon le texte pontifical du Motu proprio, 
les Instituts séculiers. À ceux-ci on ne peut appliquer géné- 
ralement le droit des religieux; ils forment un état de per- 
fection qui ne les sépare pas du commun des chrétiens dont 
ils partagent les conditions de vie. Ne pourrait-on parler d’un 
état de perfection séculière ? 


c) Diversité des Instituts séculiers. 


Si tout ce qui a été dit au sujet du concept de sécularité 
est fondé et est fidèle au texte du Motu proprio, on en vient 
à remarquer que le terme « Institut séculier » rend un son 
différent selon qu'il s’agit d’Instituts cléricaux ou d’Instituts 
laïques. Attribué aux Instituts cléricaux, il n’exprime rien 
d'autre que ce que renferme l'expression in saeculo, à savoir 
ce minimum de sécularité compatible avec la nature du sacer- 
doce; tandis qu’attribué aux Instituts laïques, il acquiert la 
plénitude et la particularité de sens contenues dans l’expres- 
sion ex saeculo, et dans les expressions qui la suivent et 
visent à en rendre explicite l'entière signification. De ce 
point de vue, on en vient à se demander si en mettant sous 
le même nom des choses diverses et en réglant fondamenta- 
lement sur le même mode les Instituts cléricaux et les Ins- 
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tituts laïques qui, par nature, sont divers dans leur caracté- 
risation, il n’y ait là quelque chose de nuisible à la carac- 
térisation même et donc à une efficacité authentique. Cer- 
taines expériences, peut-être, visant à modeler les Instituts 
laïques sur les Instituts cléricaux, ou à les réduire à de purs 
instruments de ceux-ci, peuvent justifier notre point d’inter- 
rogation et témoigner de la nécessité d’une distinction plus 
claire. Mais le problème devient encore plus brûlant lorsqu'il 
s’agit d’Instituts laïques qui insistent sur la sécularité 1# 
saeculo plutôt que ex saeculo. 

Il n’est peut-être pas hors de propos de faire ici une consi- 
dération de caractère historique. Quand on recherche l’ori- 
gine des Instituts séculiers, on reconnaît d’habitude que ceux- 
ci sont nés des difficultés d’existence et d’action des formes 
traditionnelles de vie religieuse sous le coup d’un laïcisme 
cherchant à séparer l’Église en général et la vie religieuse 
en particulier des formes de vie en société, rendant ainsi 
difficile le contact avec les hommes, condition première d’une 
efficacité apostolique. On montre alors comme un précédent 
typique les fondations du P. de la Clorivière au moment aigu 
de la lutte déchaînée en France contre les Congrégations 
religieuses. On ne peut nier certes la valeur de ce précédent 
portant sur l’aspect de la sécularité qui consiste à supprimer 
les signes extérieurs de la vie religieuse. Mais on ne peut 
manquer d’être frappé par le fait que, d’une part, la « Société 
des prêtres du Cœur de Jésus », en 1952, fut réduite à la 
forme d’Institut séculier (et la chose paraît logique dans la 
lumière de la sécularité cléricale mentionnée plus haut) alors 
que, d’autre part, la Société des filles du Cœur de Marie, 
congrégation religieuse de vœux simples, a voulu rester telle, 
mettant l’accent sur l'aspect religieux au détriment de la 
sécularité. La recherche de précédents historiques conduirait 
peut-être à en trouver de plus valables dans des faits plus 
lointains comme la fondation, par sainte Angèle Merici, des 
Ursulines sous la forme approuvée par Paul III par la Bulle 
Regimini universalis Ecclesiae du 9 juin 1544, ou dans celle 
des Filles de la Charité de saint Vincent de Paul. Dans de 
telles fondations, contraintes à se maintenir dans un cadre 
plus fidèle à la forme traditionnelle de l’état de perfection 
religieuse, il est possible de saisir un sens marqué de la sécu- 
larité. Dans tous ces cas, il semble qu’on peut trouver comme 
motifs inspirateurs des nouvelles fondations deux besoins 
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a) garantir la substance de la vie religieuse d’où sont exclus 
les caractères extérieurs; b) garantir des formes plus souples 
de consécration aux activités apostoliques se conciliant le 
mieux avec la vie religieuse traditionnelle et permettant la 
pénétration dans des milieux fortement laïcisés. De là vient 
la spécificité caractéristique qui, au début, a marqué les Ins- 
tituts séculiers, la plupart féminins. Mais le sens de la sécu- 
larité, dès qu'il a été appliqué aux Instituts séculiers mas- 
culins, a connu une nouvelle dimension. Pour les hommes en 
effet la forme d’apostolat la plus claire est la forme sacer- 
dotale et en dehors d’elle toute autre manifestation aposto- 
lique apparaît liée au rôle du laïc responsable de la conduite 
des negotia saecularia. Ce seront précisément surtout — mais 
non seulement eux — des laïcs hommes, qui mettront en 
lumière cette exigence et pousseront à donner à la sécularité 
un sens plus caractéristique en différenciant nettement les 
Instituts séculiers des formes de vie religieuse que l’Église 
avait sanctionnées en vue d’un apostolat plus souple. 

En réalité, cette différence caractéristique se situe entre 
les Filles du Cœur de Marie, congrégation de vœux simples, 
conservée comme telle, après 1947, et de nombreux Instituts 
séculiers féminins dédiés aux activités apostoliques les plus 
variées, depuis l’enseignement jusqu’à l’assistance. Mais la 
différence saute aux yeux quand la consécration se joint à la 
prise en charge des negotia saecularia (non des activités 
apostoliques se déroulant dans le monde) afin de rechercher 
en elles leur propre sanctification et de les réaliser selon l’exi- 
gence de l’ordre voulu par Dieu. C’est précisément en ce 
sens que le terme Institut séculier rassemble des réalités vrai- 
ment diverses, présentant différents degrés de sécularité qui 
sans les amoindrir se réduiraient mal à un schéma unique. 

Comment ne pas sentir que ces tendances à imiter les for- 
mes traditionnelles (vie commune, habit, exercices conven- 
tuels, office choral) qui peuvent encore se concilier avec la 
vie des Instituts séculiers dédiés à des œuvres déterminées 
voisines de celles des congrégations à vœux simples, appa- 
raissent inconciliables avec les Instituts séculiers qui sont 
portés à réaliser ce mariage de la consécration et du dévoue- 
ment aux negotia saecularia. De ce point de vue, il me sem- 
ble pouvoir faire miennes, toutefois avec diverses nuances, 
les paroles du P. Beyer qui se demande à propos de « certains 
usages » qu’on retrouve dans les Instituts séculiers et qui 
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semblent moins conformes à leur esprit (il s’agit précisement 


des usages cités plus haut) si ces usages « ne parviendront 
pas à former peu à peu une mentalité qui ne serait plus carac- 
téristique de ce genre de vie. Sans aller peut-être si loin, il 
est à craindre qu’une situation confuse ne nuise au dévelop- 
pement normal d’un Institut et mette les âmes mal à l'aise. 
Le charisme des Instituts nouveaux — s’il est permis de leur 
appliquer ce mot — peut être étouffé par des éléments acces- 
soires et non authentiques ». 

De là, on peut tirer la conclusion suivante : il existe une 
distinction nette entre Instituts séculiers et congrégations 
religieuses, même en réduisant celles-ci au minimum des élé- 
ments extérieurs traditionnels, je veux dire avec ou sans 
l’habit, et entre les Instituts mêmes ayant divers degrés de 
sécularité. Une telle distinction n'aurait certes pas l'intention 
de diviser mais bien d’unir en permettant à chacun d’être 
plus exactement soi-même. 


III — APOSTOLAT ET SÉCULARITÉ 


L'idée de sécularité définie ci-dessus est susceptible de nou- 
veaux approfondissements, très utiles si on les considère 
d’après les exigences fondamentales des Instituts séculiers 
qui ont adopté cette conception comme caractérisant totale- 
ment leur comportement. 

On en vient à se demander, en premier lieu, quel est le 
sens à donner au terme apostolat pour ceux qui s’adonnent 
aux negohia saecularia. 11 y a, en effet, dans les documents 
pontificaux, qui fondent la nouvelle forme de vie, un autre 
point méritant d’être considéré en fonction du sens plénier 
de sécularité étudié par nous. C’est le point qui souligne la 
fin apostolique des Instituts séculiers contenue dans le Motu 
Proprio Primo Feliciter, tout de suite après ce que nous 
avons déjà commenté : 


La vie tout entière des membres des Instituts séculiers, con- 
sacrée à Dieu par le fait de professer la perfection, doit être 
convertie en apostolat; apostolat qui (inspiré) par la pureté d’in- 
tention, l’union intime avec Dieu, une forte abnégation et un 


4. P. BEYER, s.j., Les Instituts séculiers, Paris, Desclée de Brouwer. 
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généreux oubli de soi-même, doit être exercé constamment et 
saintement de telle sorte qu'il révèle l'esprit intérieur qui l’a- 
nime, autant qu'il le nourrit et le renouvelle sans cesse, Cet 
apostolat, qui embrasse toute la vie, se manifeste sans cesse’ si 
profondément, si sincèrement dans ces Instituts, qu’avec l’aide 
et l’inspiration de la divine Providence, la soif des âmes et le 
zèle paraissent non seulement avoir heureusement fourni l’occa- 
sion de consacrer ainsi la vie, mais encore avoir imposé en 
grande partie à ces Instituts leur manière d’être et leur forme. 
Ainsi, d’une façon admirable, la fin, dite spécifique, semble 
avoir exigé et créé aussi la fin générique de ces Instituts. Cet 
apostolat des Instituts séculiers doit être fidèlement exercé, non 
seulement dans le siècle, mais aussi pour ainsi dire par le 
moyen du siècle, et, par conséquent, par des professions, des 
activités, des formes, dans des lieux, des circonstances répon- 
dant à cette condition séculière. 


Comme il est facile de le voir à la simple lecture du texte, 
c’est la sécularité qui détermine aussi le-sens que prend l’apos- 
tolat pour les membres des Instituts séculiers, mais il n’est 
pas difficile que, « de fait », le rapport s’évanouisse, au 
moins pour ce qu'il a de caractéristique et que, sous la pres- 
sion des éléments traditionnels, il finisse par être pris pour 
ce qui au contraire est moins spécifique. 

Il est bon encore ici de préciser le sens d’apostolat comme 
œuvre destinée, en union avec la hiérarchie qui en détient le 
mandat et à l’intérieur de l’Église, pour en exprimer la cha- 
rité qui l’anime, à ouvrir tous les hommes à la foi et à la 
grâce et à les faire vivre en elles. Un tel apostolat qui s’ex- 
prime, comme le dit le document pontifical, dans la soif des 
âmes et le zèle est à considérer comme fin unie à celle de 
la sanctification de ses membres. Il ne peut en être autrement 
si la charité est la fin de la perfection. Mais ce qu’il importe 
d'approfondir c’est si pour des séculiers pris au sens plénier, 
cette fin, première dans l'intention, peut être première aussi 
dans la réalisation, c’est-à-dire si le terme apostolat peut dans 
la réalisation s’employer principalement dans le même sens 
que celui dont on use pour les prêtres et les religieux. Et 
c’est précisément ici qu’il convient d'approfondir l'expression 
qui a constitué la base de nos considérations et qui con 
le passage cité en distinguant l’apostolat in saeculo de 1 apos- 
tolat ex saeculo. Que les activités temporelles, les negotia 
saecularia, ne soient pas, en soi, des activités apostoliques, 
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je crois que tous sont d’accord pour le reconnaître. Qu’elles 
puissent devenir telles ou en acquérir la valeur, c’est chose 
réglée, mais selon quelle méthode ? La première méthode est 
celle de l’intention générale de charité que revêt chaque action 
et par quoi tout est offert pour la croissance du Christ total : 
c’est le sens de l’offrande quotidienne de l’apostolat de la 
prière. Ce devrait être le fait de tous les chrétiens, de ceux 
suffisamment conscients des exigences fondamentales de leur 
baptême, et on ne doute pas que ce soit le fait de tous les 
membres des Instituts séculiers dans le sens où s’entend 
l'expression : « Toute la vie doit se traduire en apostolat. » 

Un deuxième mode est celui qui consiste à profiter des 
relations humaines formées dans l’exercice de ces activités 
pour y mettre un zèle apostolique destiné à éclairer, soutenir, 
rappeler, au sens chrétien ceux qui sembleraient avoir besoin 
d’une telle aide. En ce cas l’action du laïc retombe dans 
l’apostolat entendu dans le sens plus précis d'apostolat direct 
dont l’activité en laquelle il s’accomplit n’offre que l’occasion. 
En tel sens, il n’est pas propre au séculier, au laïc : il est 
commun au prêtre et au religieux et seulement occasionnel 
pour le laïc. 

Un troisième mode, et à vrai dire, particulier, est celui 
qui ne vise pas directement les Âmes, mais les activités elles- 
mêmes et seulement indirectement les âmes et pour cela s’ap- 
pelle d'ordinaire apostolat indirect. Il tend à réaliser ces acti- 
vités autant qu'il est possible d’une manière parfaite selon 
une vision chrétienne de la fin, c’est-à-dire pour les sous- 
traire à la vanité et les restituer à leur authentique fonction 
de fins intermédiaires ordonnées à la fin ultime dans la liberté 
des enfants de Dieu. 


C’est ce mode qui est caractéristique du laïc en tant qu’en- 
gagé, par vocation dans l’Église, dans les activités tempo- 
relles; il atteint sa fin dans la mesure où il atteint la perfec- 
tion de l’œuvre à laquelle il s’applique — perfection technique 


et perfection morale — et par rapport aux deux premiers modes 


cités plus haut, loin de s’opposer au premier qui toujours peut 


et doit l’accompagner, il me paraît, pour le laïc, condition du : 


second quant à son efficacité, du moins « de la part de 
l’homme ». La parole religieuse adressée au compagnon de 


travail sera en fait d'autant plus efficace — considérée d’un: 


point de vue humain — qu’elle aura demandé plus d’engage- 
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ment et requis plus de perfection proportionnelle aux capaci- 
tés du laic. En d’autres termes, si le prêtre ou le religieux 
entre dans le milieu de travail pour prêcher, il ne peut de- 
mander (et personne ne le demande) qu’il y ait, pour base de 
sa parole, une valeur de l’ordre du travail qui s’accompilit 
dans ce milieu, au contraire, si quelque travailleur de ce 
milieu veut adresser à ses camarades des paroles efficaces 
d’exhortation religieuse (apostolat direct) il ne peut faire abs- 
traction de cette valeur pour autant qu’il en est capable. 
Autrement dit, la perfection de l’œuvre (professionnelle, ci- 
vile, etc.) s'élève vraiment au rang d’apostolat indirect à tel 
point qu'aucune bonne intention ne peut remplacer cett 
valeur.” è 

Ce mode d’apostolat indirect est, typique du séculier, non 
dans le sens qu’il ne peut et ne doit pas se consacrer aussi 
à l’apostolat direct — et les membres des Instituts séculiers 
seront dans les conditions les plus favorables pour pouvoir 
le faire en esprit de vrai service à leurs frères et à l’Église — 
mais dans le sens que, par nécessité, cet apostolat indirect 
occupe la majeure partie de son temps, sinon la totalité, et 
plus encore pour cette raison que, s’il ne s’en acquitte pas, 
personne ne s’en acquittera à sa place; si bien que cet apos- 
tolat représente la fonction typique du laïc dans l’Église. Ce 
n’est pas à dire que sa signification soit petite pour la vie 
même de l’Église qui, en parvenant par le moyen des laïcs 
à ordonner selon Dieu, en les soustrayant à la vanité du 
péché, les multiples et variées activités humaines, ouvre la 
voie à la parole de Dieu pour qu’elle courre dans le monde 
et y fructifie. C’est dans cette vision que même du point de 
vue apostolique se caractérise la nature des Instituts sécu- 
liers. 

En fait, pour que s’accomplisse cette rédemption des acti- 
vités temporelles (si je puis ainsi m’exprimer), deux choses 
sont à la fois nécessaires : d’une part, l’aptitude naturelle 
pour travailler dans ce spécial champ d’action et d’autre part, 
dans cette aptitude même, l'opération de la grâce, utile soit à 
préserver des tentations qui peuvent écarter de la vraie fin, 
soit à rendre possible en même temps, pour ainsi dire, le 
piein rendement de la nature. C’est seulement dans cette 
synergie de nature et de grâce que devient possible l’expan- 
sion humaine et son orientation vers Dieu selon l’ordre 
voulu par lui, à savoir cette forme d'apostolat qui, au fond, 
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n’est que le sens de la présence du levain des chrétiens dans 
le monde. Et si un tel apostolat devrait être le fait de tous 
ceux qui portent le nom de chrétien, on voit la valeur d’exem- 
ple et pour ainsi dire de ferment que peuvent avoir des hom- 
mes qui, dans cet apostolat, font fructifier la richesse d’une 
pleine consécration à Dieu et dans la poursuite d’une perfec- 
tion essentiellement religieuse font entrer aussi comme objet 
propre la recherche de la perfection de l’œuvre à laquelle ils 
s'appliquent. 

De ce point de vue donc, les Instituts séculiers ne se carac- 
térisent pas par des éléments extérieurs qui rendent plus sou- 
ples et plus pénétrantes ses formes d’apostolat auxquelles 
des conditions particulières de vie ajoutent, aujourd’hui spé- 
cialement, des difficultés inconnues du passé, sauf peut-être 
des premiers siècles chrétiens. L'élément particulier que la 
sécularité, comme elle est comprise dans l'expression veluti 
ex saeculo, semble apporter à l’apostolat, c’est le fait de 
naître de l’intérieur de la vie même du monde, de la capacité 
de montrer à sa façon tout ce que la vie chrétienne apporte 
à la perfection des negotia saecularia mêmes et ainsi révéler 
la présence agissante de Dieu dans l’homme pour ouvrir la 
route à un contact religieux plus authentique et plus profond. 
Si je ne me trompe, c’est la traduction en acte de la parole 
évangélique : afin qu'ils voient vos bonnes œuvres et qu'ils 
glorifient le Père qui est dans les cieux (Mt 5, 16), où les 
œuvres sont les actes ordinaires de la vie, rendus bons par 
l’opération de la grâce et capables aïnsi de révéler le créateur. 
Quand le terme apostolat acquiert la signification susdite en 
la comparant à la signification commune, il apparaît peut-être 
moins important qu’un Institut séculier, visant à réaliser 
pleinement la sécularité, ait ou se préoccupe d’avoir des œu- 
vres, comme en ont des Instituts d’un autre degré de sécu- 
larité; bien plus, il semble plus logique qu’il ne s’en préoccupe 
pas et, pour ainsi dire, résiste à la tentation d’en avoir, dans 
la crainte, je ne pense pas seulement hypothétique, de se rap- 
procher des formes traditionnelles de vie religieuse, c’est-à- 


dire, comme on l’a déjà dit, par la perte de ses éléments parti- 
culiers. 
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IV. — SPIRITUALITÉ ET SÉCULARITÉ 


La difficulté que pour beaucoup crée une position comme 
celle-ci (difficulté que j'ai pu constater plusieurs fois dans des 
conversations à ce sujet avec des personnes éclairées et zélées) 
explique pourquoi il est plus facile de saisir l’extérieur et non 
pas la substance de ce qu’il y a de neuf dans ce concept de 
sécularité. De sorte qu'on finit par concevoir plus facilement 
un membre d’Institut séculier comme religieux séculier — si 
on me permet cette expression — alors qu'il s’agit de donner 
sa vie, en fait, à un véritable état nouveau de perfection, 
comme le requièrent, si je ne me trompe, les documents pon- 
tificaux qui les établissent. 

Quand on essaie de réfléchir aux raisons de telles difficultés, 
à mon avis, on ne tarde pas À en trouver une, et non des 
moindres, dans le fait que, pour l'ordinaire, la spiritualité 
dans laquelle vivent les prêtres et les religieux et, par consé- 
quent, ies chrétiens en général, est une spiritualité peu apte à 
comprendre la sécularité dans le sens susdit, c’est en effet une 
spiritualité de séparés du monde. Quand je parle ainsi, je 
n’entends pas des « séparés du monde » dans le sens exigé 
par la définition johannique du monde : il ne sera jamais assez 
répété qu'une telle séparation est condition de vie chrétienne 
en ce sens que tout chrétien, qui veut être et non seulement 
se dire tel, ne peut donner trêve à la concupiscence, mais doit 
réaliser ces renoncements au monde auquel il s’est solen- 
nellement et publiquement engagé en recevant le baptême 
(Renonces-tu à la mondanité du siècle ?). C’est à quoi le rend 
particulièrement apte le sacrement de confirmation au moment 
où il entend tout ce que ce renoncement peut coûter de lutte 
quotidienne. 

Séparés du monde, cela s'entend des personnes qui cher- 
chent leur propre perfection hors des conditions de vie com- 
mune, et, à la vérité, on arrive à se demander comment une 
spiritualité de séparés peut répondre aux exigences de qui vit 
dans le monde (siècle) et devrait se sanctifier non pas malgré 
les activités temporelles, mais à proprement parler au moyen 
des activités temporelles dans le sens signalé plus haut. Il 
vient alors à la pensée que ie devoir le plus important auquel 
sont appelés les Instituts séculiers visant à ce degré de sécu- 
larité n’est pas tant celui de promouvoir des œuvres pour 
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lesquelles, peut-être, n'étaient pas nécessaires des innovations 
de si vaste portée dans le développement du Droit canonique 
que celui de réaliser et répandre une spiritualité adaptée aux 
chrétiens engagés à vivre dans le monde et à y apporter leur 
témoignage plein, vivant, efficace par la fidélité à l’engage- 
ment qu'ils ont pris d’ordonner le monde selon le plan de 
Dieu, dans le Christ, cherchant à l’établir dans la justice 
et dans la paix. 


a) État de vie et spiritualité. 


Ceux pour qui il est clair que ce n’est pas la norme juridi- 
que qui crée une spiritualité, mais que c’est la spiritualité 
entendue comme manière d’être et d’agir du chrétien qui dé- 
termine la norme juridique, ne peuvent pas ne pas être frap- 
pés par la norme contenue dans l’article 2 de la Lex pecu- 
liaris qui, après avoir souligné que les Instituts séculiers ne 
sont ni ne peuvent proprement se dire instituts religieux ou 
sociétés de vie commune, continue en disant que 


ils ne peuvent être bénéficiaires de la législation propre et par- 
ticulière qui régit les religions ou les sociétés de vie commune, 
sauf si une prescription quelconque de cette législation, de celle 
principalement qui régit les sociétés sans vœux publics, leur 
est, par exception, légitimement adaptée et appliquée. 


Une telle norme est chargée de nouveauté substantielle 
autant que le sont les mots veluti ex saeculo sur lesquels nous 
nous sommes d’abord arrêtés. Cette norme, en effet, en refu- 
sant d'appliquer aux Instituts séculiers le droit propre aux re- 
ligieux, met en lumière que le nouveau contenu ne pourrait 
s'adapter à une forme taillée pour un autre contenu. C’est 
pourquoi la Constitution apostolique Provida Mater et le 
Motu Proprio Primo feliciter ne donnent que les normes les 
plus générales et fondamentales de ces nouvelles formes de 
vie. On attend avec une suprême sagesse pour donner d’ulté- 
rieures précisions juridiques que le nouveau contenu se soit 
de lui-même, en vivant, défini. Cette définition de soi par soi 
ne se produira que par une recherche pénible et douloureuse 
peut-être — mais pleine d’élan et de confiance dans le secours 
de cet Esprit qui l’anime — de la spiritualité propre À cette 
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nouvelle forme de vie à travers laquelle l’Église enrichit 
tout son corps d’une nouvelle puissance de vie. 

Or la nouveauté d’une telle spiritualité ne pourra certes 
pas consister dans l’abandon des éléments fondamentaux et 
immuables de toute spiritualité chrétienne, comme parfois 
semblent vouloir s'orienter certaines tentatives plus ou moins 
théoriques qui ont paru en des temps très récents hantés par 
la découverte d’un nouveau type de sainteté répondant à la 
promotion du laïcat et à la prise de conscience de sa position 
active dans l’Église. I1 n’est pas difficile par une telle voie de 
dévier et de glisser dans des positions dangereuses. Il n’est 
pas difficile de perdre ainsi le sens d’opposition au monde 
essentiel au christianisme sous le prétexte d’être dans le 
monde, d’agir dans le monde : une telle perte de ce sens est 
fatale à une authentique position chrétienne, celle qu’expri- 
ment les paroles du Christ : être dans le monde mais non du 
monde, elle entraîne les chrétiens sur une pente de monda- 
nisation (l’expression est employée ici évidemment dans le 
sens johannique) qui en les égalant aux mondains rend vaine 
et impossible une action sur eux parce qu’elle la rend incom- 
préhensible. On ne répétera jamais assez que sécularité, con- 
dition de vie chrétienne, n’est pas, ne peut-être mondanité. 
On doit même les opposer avec une extrême rigueur et sans 
possibilité d’équivoque ou de compromis. 

De même, il peut ne pas être difficile de perdre cet équili- 
bre qui dérive de la juste vision des choses et qui s'exprime 
dans ce sens de la mesure qui apparaît typiquement chrétien 
pour tomber dans une espèce d’exaltation mystique des 
valeurs humaines naturelles comme l’amour, le travail, etc., 
exaltation qui aboutit, sans même en avoir conscience, à une 
naturalisation du christianisme et dans un psychologisme 
souvent morbide. On n’en apprécie que mieux la clarté pro- 
videntielle des documents constitutifs qui établissent la nou- 
velle forme de vie fondée sur les principes de la Révélation 
du Magistère de l’Église : 


On ne doit rien retrancher à la parfaite profession de la 
perfection chrétienne, basée solidement sur les conseils évan- 
géliques et véritablement religieuse quant à sa substance, mais 
cette perfection doit être réalisée et professée dans le siècle; en 
conséquence, il faut l’adapter à la vie séculière dans toutes les 
choses licites et compatibles avec les obligations et les œuvres 
de cette même perfection (Motu Proprio, 11). 
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Mais à vrai dire, par ces paroles, ces documents poussent 
à rechercher la spiritualité qui, en dépassant la séparation 
propre à la vie religieuse, fait de la recherche de la perfec- 
tion incarnée dans l’exercice des negotia saecularia selon Île 
plan de Dieu, c’est-à-dire dans une vision chrétienne du tout, 
son caractère propre. C'est pourquoi il n’est peut-être pas 
inutile de chercher à préciser quelques éléments, les plus géné- 
raux, d’une telle spiritualité vue au moins dans ses caractères 
essentiels. 


b) Éléments de la spiritualité séculière. 


Une spiritualité naît d’une vision du fait spirituel, de ses 
fins et des moyens adaptés qu’il convient de choisir pour les 
réaliser. Or le premier élément d’une spiritualité de perfec- 
tion séculière me paraît être l’exacte vision de synergie de 
la nature et de la grâce. Ceci veut dire que à aucun prix il 
ne faut perdre le sens du primat du surnaturel, c’est-à-dire de 
la grâce, de la réalité théologale dans sa plénitude : principe 
vital, vertus infuses et dons. Mais cela veut dire aussi qu'il 
faut faire descendre cette réalité théologale dans la nature 
et voir avec plus de précision, par tout ce qui est donné, la 
contribution qu’elle apporte à la perfection de la nature et 
ce que celle-ci offre pour le développement de la réalité théo: 
logale. 

De même il importe de ne rien perdre du sens du péché 
originel (et ce n’est pas si facile en un temps tellement porté 
à l'oublier), d'autre part pourtant il faut garder le sens du 
jugement divin prononcé sur les réalités créées : et elles 
étaient très bonnes (Gn 1, 31). 

I vient de là que la défiance se tourne contre soi-même 
et non pas vers les réalités et qu’en agissant sur elles selon 
les exigences de cette défiance, il devient plus facile d’agir 
avec confiance sur les réalités qui attendent la libération des 
enfants de Dieu (Rm 8, 22). Ainsi les vertus évangéliques, 
qui apparaissent indispensables à l’enracinement et au déve- 
loppement de la vie théologale dans l’homme, se montrent 
nécessaires pour faire de lui le véritable ordonnateur des 
réalités créces selon le plan de Dieu. Dans cette ligne, les 


 SÉCULARITÉ ET INSTITUTS SÉCULIERS 333 


conseils évangéliques qui, en soi, sont destinés à la perfec- 
tion de la vie théologale et en montrent la plus grande pos- 
sibilité de développement dans l’état de perfection religieuse, 
apparaissent réalisables par ceux qui s’adonnent aux negotia 
saecularia pourvu que ce soit dans la lumière de la fin tant 
de fois rappelée. Bien plus, il apparaîtra qu’ils peuvent même 
tirer des activités temporelles un stimulant pour exercer, 
parmi tous ceux qui s’adonnent à ces activités, un rappel 
continuel à la pratique des vertus évangéliques, d’autant plus 
effcace qu’il est plus humble. Naturellement, les conseils 
évangéliques devront trouver les formes propres à leur réali- 
sation dans le nouvel état de vie et 1à encore ce sera la sécula- 
rité qui devra les suggérer sans leur faire perdre la force de 
leur contenu et en rendant en même temps possible leur réa- 
lisation dans la liberté de mouvement requise par ce genre 
de vie. Il est bien certain qu'il en résultera, comme on l’a 
déjà dit, un état de perfection spécial par la qualité des moyens 
propres à la réaliser. État de perfection bien distinct de 
l’état de perfection religieuse et objectivement inférieur, mais 
qui permettra une réelle distinction des vocations et qui aura 
aussi l’avantage de rapprocher les conseils des préceptes et 
de faciliter ainsi, peut-être, une généreuse observance de ces 
derniers. 

Dans cet ordre d'idées, précisément, même si ce n’est pas 
le cas ici de développer, il est à prévoir que les Instituts sécu- 
liers capables de se garder dans l’humilité pourront, par la 
chasteté parfaite, être un stimulant pour le renouveau de la 
chasteté conjugale, par la pratique de la pauvreté ranimer 
parmi les chrétiens l’exercice de cette vertu, et répandre dans 
le monde le sens juste de la dépendance et de l’obéissance 
grâce à sa pratique bien adaptée et vécue. 

Il appartiendra à une spiritualité ainsi conçue de se rendre 
attentive et sensible à la découverte de la valeur religieuse 
de ce qu’on appelle la nature, et du divin dans l’humain, dans 
la vision du plan de la création, vision qui pourra être un 
élément de cette spiritualité à condition qu’elle se réalise seu- 
lement dans un climat de rédemption, c’est-à-dire au moyen 
d’une nouvelle insertion dans la grâce, autrement dit dans 
le Sang de Jésus Rédempteur. C’est pourquoi une telle spiri- 
tualité, loin de perdre le sens de la Croix, en verra la néces- 
sité pour la rédemption, dans le Christ, de toutes les réalités 
auxquelles l'homme noue sa propre activité. Cette spiritualité 
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devra s'adapter, par certains de ses aspects, à la loi fonda- 
mentale du christianisme qui consiste dans l'obligation de 
renoncer à soi-même et de porter la croix (Mt 16, 24). Ainsi . 
elle ne pourra pas s’abstenir de donner une place à la valeur 
de mortification (en général peu calculée) contenue dans la 
recherche de la perfection de l’œuvre à laquelle s’applique 
le chrétien dans son effort pour développer le créé selon le 
plan de Dieu. 

En fait une spiritualité de ce genre ne pourra pas retran- 
cher de la recherche d’une telle perfection ce qui est déjà 
un engagement vraiment crucifiant, le « terrible quotidien » 
(Pie XI) et en faire un élément propre et important de son 
être et de son agir (sans en perdre le sens sous la pression 
du succès ou de la volonté de domination mal comprise, l’idée 
de domination naît de la mondanité et y conduit). 

Enfin cette spiritualité devra redécouvrir la façon de don- 
ner valeur de charité à toutes les actions qui se déroulent dans 
la conduite des affaires temporelles pour en faire vraiment, 
à tous les niveaux, du plus petit au plus grand, un service 
rendu avec générosité et dans la joie du cœur à tous ses 
frères, coopérant à créer, non par des actes sporadiques, 
mais par une continuité d’esprit et d’action, la communauté 
chrétienne, en la fondant sur cette charité en laquelle elle 
atteint la plénitude de sa forme. 

Loin de nous la prétention d’avoir épuisé le sujet en ce qui 
concerne la spiritualité des « non séparés », des séculiers 
(nous en avons indiqué sommairement quelques éléments que 
nous croyons essentiels). Tout ce qui a été dit, toutefois, peut 
déjà suffire à mettre en lumière la nécessité d’attendre pour 
développer une telle spiritualité que d’elles-mêmes naissent 
les normes capables de la régulariser et de l’exprimer dans 
un état de perfection qui devrait en être un puissant promo- 
teur. En ce sens, le devoir le plus important des Instituts 
séculiers, qui ne veulent pas faire consister leur fin dans une | 


œuvre particulière, mais dans la réalisation de la sécularité 
(c’est là leur œuvre) entendue comme perfection chrétienne 
dans l’exercice des activités temporelles, la découverte de la 
spiritualité apte à telle fin et sa diffusion dans le milieu chré- 
tien par l’exemple et tout moyen adapté, finit par être le vrai 
service que de tels Instituts rendent à la communauté chré- 
tienne. Et il conviendra d’ajouter une observation, à notre 
avis très importante : de tels Instituts ne sont pas seuls à | 
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s'engager dans les activités séculières pour ordonner le 
monde selon le dessein de Dieu — ils partagent cet engage- 
ment avec tous les chrétiens conscients des responsabilités 
qu’exigent leur nom — ainsi ils ne sont pas seuls dans la 
découverte de la réalisation de cette spiritualité, même s’il 
est vrai que, par une particulière inclination liée à leur voca- 
tion, ils y sont spécialement invités et préparés. Se croire 
seuls, en fait, pourrait par une autre voie les reconduire à 
une certaine « séparation », laquelle pour ne pas être fondée 
sur un élément propre à leur vocation, comme cela est pour 
les religieux, pourrait se transformer en isolement de sot 
orgueil spirituel extrêmement néfaste pour une authentique 
présence et un témoignage chrétien dans le monde. Ce fait 
d’être et de se sentir un chrétien commun, engagé dans les 
activités communes et dans les modes qui doivent être les 
modes communs de réaliser l'intention d’un effort d’un com- 
portement chrétien authentique, c’est ce fait qui est comme 
naturel à la vocation séculière et doit entrer comme stimulant 
actif dans cette spiritualité, qui à son tour ne serait pas 
authentique, c’est-à-dire ne répondrait pas à l'être et à la 
fin de la vocation séculière, si elle oubliait et négligeait cet 
élément. 


V. — INDICATIONS PARTICULIÈRES 
DÉRIVANT DU CONCEPT DE SÉCULARITÉ 


Tout ce qui vient d’être dit ne fait que souligner ce 
qu’exprime avec tant de clarté le texte déjà rappelé du Motu 
proprio Primo feliciter qui définit la sécularité « cette raison 
d’être » des Instituts séculiers. Et si nous avons déjà tiré 
quelques indications dans la première partie de nos notes au 
sujet de la polyvalence du terme Institut séculier et de la 
convenance de distinctions claires en ce domaine, il nous 
paraît à présent possible d’en choisir une pour ceux qui 
assument la sécularité dans la plénitude et la propriété de sa 
signification. Ces Instituts devraient nécessairement déduire 
de la sécularité ainsi entendue les indications les plus fécon- 
des pour leur structure et leur vie. Non préoccupés, comme 
on le disait, d'œuvres particulières, ils pourraient cependant 
être portés à tourner leur attention vers des champs parti- 
culiers de l’activité humaine dans l'intention de les dominer. 
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Je pense qu'il y a là une des plus grandes tentations qui, 
acceptée, transformerait l’Institut en une forme plus ou moins 
repérée d’ « association secrète » avec toutes les déformations 
qui s’ensuivent. 

Ne pas avoir d'œuvre ne peut et ne doit certainement pas 
vouloir dire cela. Ce que l’on dit pour les champs d'activités 
temporelles particulières vaut aussi, évidemment, pour des 
formes d’apostolat de laïcs et spécialement pour cette forme 
à laquelle l’Église accorde un caractère particulier de respon- 
sabilité officielle : l’Action catholique. Celle-ci ne pourra jamais 
être l’œuvre de certains Instituts séculiers qui, eux-mêmes, 
ne pourront considérer qu’ils ont des droits sur sa direction; 
l'appartenance à un Institut séculier ne pouvant constituer, 
à valeur égale, un titre de privilège pour l'Action catholique. 
Un tel comportement ne ferait que porter dommage soit à 
l'Action catholique, soit aux Instituts séculiers, mettant la 
division entre catholiques plus engagés; il est à souhaiter, au 
contraire, que dans une compréhension réciproque des diffé- 
rentes vocations, et grâce à l'esprit que les Instituts séculiers 
sauront maintenir et à la connaissance qu’on pourra en avoir, 
cela serve à rendre plus entière la capacité de bien de l’ Action 
catholique sur laquelle compte tellement l’Église à l’heure 
présente. 

Ne pas avoir d'œuvre veut dire se rendre compte que l’Ins- 
titut n’a d’autre fin à atteindre que celle de découvrir, de 
développer, de former, d'alimenter la vocation séculière de 
celui qui trouve conforme à son esprit la forme de l’Institut 
même, afin que chacun puisse dans cet Institut réaliser le 
maximum de développement de sa propre vocation, 


a) Vocation. 


C’est le moment de dire que la sécularité commence avec 
la reconnaissance de la vocation. On a parfois entendu dire 
que les Instituts séculiers ôtent des vocations aux formes 
traditionnelles de vie religieuse et même aux séminaires. Ce 
péril existe là où la sécularité n’est pas bien définie et là 
où, sous son nom, de simples modifications extérieures dissi- 
mulent de fait des formes de vie religieuse. En réalité la fon- 
dation d’un nouvel état de perfection devrait porter à mieux 


RE 


SÉCULARITÉ ET INSTITUTS SÉCULIERS 237 


qualifier ses formes diverses et par là permettre de distin- 
guer et de mieux reconnaître les vocations individuelles. 

Il est évident, par exemple, d’après tout ce que nous avons 
exposé, qu’on devrait dire qu’il n’y a pas de véritable voca- 
tion séculière là où il n’y a ni penchant ni aptitude à s’adon- 
ner à une des nombreuses activités temporelles en demeurant 
dans le monde et selon leur développement propre; mais pour 
que l'on tienne compte de cette remarque, il est nécessaire 
que les Instituts séculiers soient nettement distingués selon 
leur caractéristique. 


b) Formation. 


La sécularité détermine les voies les plus sûres et les mieux 
adaptées à la formation adéquate au type de vocation sécu- 
lière; je pense aussi qu’elle incite À laisser l’aspirant, autant 
que possible, dans les formes de vie dans lesquelles ïl devra 
vivre sa vocation même, on évitera ainsi qu’il ne se forme en 
quelque sorte une mentalité de « séparé » et ne subisse de 
graves contrecoups quand il se trouvera contraint de perdre 
cette mentalité ou qu’il se trouvera incapable de la perdre. 
C'est pourquoi une fervente communauté spirituelle devra 
tenir lieu de communauté matérielle et un Institut séculier 
donnera la preuve de son aptitude à savoir agir en ce sens 
quand il y conformera la structure même et la forme de son 


gouvernement. 


c) Discipline. 


Enfin la sécularité devra inspirer la discipline de l’Institut 
en prenant garde que sous son propre nom ne s’infiltrent des 
principes ou tout au moins des manières venant d’une authen- 
tique mondanité; en même temps elle devra consentir, comme 
fruit d’une solide formation, à cette liberté et spontanéité de 
mouvement qui permet à chacun de réaliser l’engagement 
à la fois à sa propre sanctification et à la mission humaine 
que Dieu lui a assignée. De ce point de vue, il me parait que 
deux aspects méritent une mention spéciale parmi nombre 
d’autres que l’on pourrait aussi utilement considérer : il 
s’agit de l’obéissance et de la réserve. 
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_ Pour qu’il y ait sécularité, il faut, comme on le disait, que 
se réalisent pleinement deux conditions : un authentique enga- 
gement de sanctification par la pratique des conseils évangé- 
liques et un authentique engagement à une activité humaine 
(negotia saecularia). Parmi les conseils, on sait que celui qui 
engage le plus, si on peut parler ainsi, est celui de l’obéis- 
sance et ce serait grave si, au nom de la sécularité, il en 
perdait la substance propre. Maïs ce ne serait pas moins grave 
qu’en vertu de la sécularité on prétendit, au nom de l’obéis- 
sance, aller commander dans le champ d’autrui avec les 
dommages bien prévisibles qui s’ensuivraient pour tous. Or, 
il est bien certain que là où un Institut est responsable d’une 
œuvre, l’obéissance peut toucher l'exécution des œuvres elles- 
mêmes comme il arrive dans toute forme de vie religieuse. 
Mais là où un Institut n’a pas d'œuvre et dont les membres 
sont vraiment engagés dans les negotia saecularia, il est bien 
clair que l’obéissance n’a pas pour objet ces activités elles- 
mêmes, mais seulement la perfection spirituelle de celui qui 
la professe au sein même de ces negotia saecularia. Ainsi, 
tandis que sous un aspect, un membre d’Institut séculier est 
totalement lié à l’obéissance, sous un autre, celui de l’enga- 
gement humain qu'il a assumé, l’obéissance se traduit par 
le respect des lois propres à cet engagement et la soumission 
aux autorités qui y sont préposées. Secteur très délicat, des- 
tiné à donner la preuve de ce qu’est et de ce que peut la 
« sécularité », pour harmoniser dépendance et autonomie, 
pour libérer entièrement en chacun, par le moyen de la pre- 
mière, la totale capacité de la seconde. En ce sens, les Insti- 
tuts séculiers peuvent acquérir une valeur incomparable pour 
insérer dans la communauté chrétienne le sens de la dépen- 
dance, de l’obéissance à la hiérarchie selon l’ordre établi par 
le Christ; ils verront dans cette obéissance le moyen de libé- 
rer chez les chrétiens toute leur capacité d'initiative et d’en- 
gagement temporel contre cet esprit d'indépendance que le 
laïcisme a si profondément diffusé. 

Dans la vision de la sécularité ainsi tracée, peut-être faut- 
il penser enfin que la réserve acquiert un sens différent de 
celui qu’elle avait à l’origine de l’histoire des Instituts eux- 
mêmes et pendant leur développement. 

Avant tout, le fait qu'ils ont aujourd’hui une place recon- 
nue dans l’Église les rend publics au moins comme Institu- 
tion propre de l'Église; mais ensuite, en se présentant sans 
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aucune intention de dominer dans tel ou tel secteur, comme 
moyen de perfection pour leurs membres, on comprend que 
ceux-ci gardent avec réserve leur engagement, qui constitue 
pour eux un motif d’humilité vraie et non certes une marque 
distinctive de supériorité, mais un titre À des responsabilités 
et non à des privilèges; on comprend moins cependant que la 
réserve doive être maintenue au sujet de leur existence. Cela 
_finirait par donner à penser qu’on veut cacher des buts secrets. 
Si on objecte que la réserve a pour but de favoriser la péné- 
tration comme le pensaient précisément les premiers initia- 
teurs (mais dans des conditions tout autres) je répondrais 
qu'entre le désavantage d’être repoussé parce que chrétiens 
et l’avantage de pénétrer à la condition de ne pas se révéler, 
je préfère le premier qui a l’avantage de souffrir le mépris 
pour le Christ, ce qui est peut-être le mode efficace de rache- 
ter ceux-là même qui vous méprisent. Peut-être, plus qu’à la 
réserve, devrait-on se confier, pour un résultat apostolique, à 
une authentique vertu de charité; celle-ci, si elle est gardée 
dans l’humilité et fructifie dans une valeur humaine véritable, 
a la plus grande force de pénétration et de révélation chré- 
tiennes. 

Ces pensées, fruit de la méditation et de l’expérience, nous 
venons de les exposer sans autre prétention que d'offrir un 
motif à la réflexion commune, afin que dans la mesure de sa 
valeur elle contribue à rendre plus sûr le chemin d’une insti- 
tution qui, par son insertion dans la structure de l’Église, est 
destinée, pourvu qu'elle soit fidèle à l’Esprit qui l’anime et à 
ses exigences, À porter une grande aide à la réanimation chré- 


tienne du monde. 


G. LaAZZATI. 


L'investigation psychologique 
de la personnalité 


dans l'examen des vocations religieuses 


L’investigation psychologique des groupes religieux a une 
fort courte histoire remontant à peine à trente ans; mais dès 
le début, ce travail a été basé sur le fondement solide de la 
recherche scientifique. Autrefois, les résultats de ses recher- 
ches n’ouvraient au psychologue qu’une entrée timide dans 
le monde religieux; mais son habileté clinique pour diagnosti- 
quer un comportement a fini, ces derniers temps, par lui 
mériter un accueil plus cordial. 

Cet articie traite de certaines questions plus délicates sou- 
levées par les programmes d'investigation psychologique des 
candidats à la vie religieuse. Les conclusions générales des 
recherches actuelles serviront de fond à ces considérations. 
Le lecteur qui, toutefois, voudrait avoir un inventaire plus 
détaillé de la recherche psychologique parmi les religieux 
pourra se référer à un autre article du même auteur1. 

L'Université catholique (Washington) et la Fordham Uni- 
versity (New York) sont les deux institutions qui ont apporté, 
par leurs recherches, le plus de contributions à ce travail. 
Il y a quelque vingt-cinq ans, Thomas Verner Moore ouvrait 
la voie par une étude faite à l’Université catholique. Il signa- 
lait qu’un pourcentage disproportionnellement élevé de prê- 
tres et de religieux souffraient de certains types de maladie 


1. Th. N. McCarrHy, Évaluation scientifique des aptitudes psychologi- 
ques à la vocation religieuse, dans La Vie Sbpirituelle, Supplément, 
28 trim, 1958, n° 45, pp. 188-196. 
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mentale. Moore attribuait ceci au fait que la vie religieuse 
attire les individus prépsychotiques et il préconisait l’adop- 
tion d’examens appropriés afin d’écarter ces personnes au 
moment de leur demande d'admission À la vie religieuse. 


CARACTÉRISTIQUES DES CANDIDATS 


Les découvertes de Moore amenèrent ses étudiants à se 
demander si la personnalité et les intérêts d’un religieux 
différent de ceux d’une personne ordinaire. Plusieurs études 
menées de concert aboutirent à une réponse affirmative. Ces 
études s'accordent pour décrire le candidat à la vie religieuse, 
pendant ses années de formation, comme une personnalité de 
type plus docile, plus dépendant, plus porté à l’introspection, 
plus conscient de soi que l'Américain moyen. En outre, com- 
paré aux étudiants et aux jeunes gens se préparant aux pro- 
fessions juridique, médicale ou dentaire, groupes qui présen- 
tent tous des écarts par rapport à la moyenne, le séminariste 
présente l’écart le plus accentué. 

À Fordham, Bier et ses étudiants ont étudié les raisons 
de ces écarts entre la personnalité des religieux et celle des 
autres groupes. Les diverses études poursuivies jusqu’à pré- 
sent par les enquêteurs de Fordham montrent que le genre 
de personne attirée par la vie religieuse ressemble à l'étudiant 
et non à l’homme moyen de la rue. On a également constaté 
qu'après l'entrée dans la vie religieuse il se produit des 
changements dans la personnalité et le comportement. L'écart 
par rapport à la norme est plus grande pendant la période de 
formation; un retour à une ligne (pattern) plus normale se 
fait après les vœux perpétuels. Il semblerait donc qu’une 
part de la déviation est de nature transitoire, déterminée par 
une situation, tandis que l’autre part est le fait de l'individu 
lui-même. 

Presque toutes les études connues jusqu’à présent traitent 
principalement de ce qui est le plus immédiatement obser- 
vable dans un individu, c’est-à-dire son comportement et, à 
un niveau plus profond, sa propension à agir de telle ou 
telle manière. Bien des programmes d'investigation psycho- 
logique se sont contentés de travailler à ce niveau générale- 
ment appelé « personnalité ». Cette méthode semble parfaite- 
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ment valabie puisque basée sur une recherche dont la répu- 
tation est faite; en outre elle apporte d’utiles informations | 
sur le candidat. 


MOTIVATION 


A l'heure actuelle toutefois, le psychologue se prépare à 
faire un pas de plus dans son investigation du candidat à la 
vie religieuse : il veut nous informer sur les motivations de 
ce que Bier nomme l'intention du candidat. Aussi longtemps 
qu’on ne disposera pas d'enquêtes qui étudient les motiva- 
tions spécifiques des religieux, la procédure dont nous venons 
de parler demeurera justifiée, aussi bien par l'expérience cli- 
nique que par l’ensemble des recherches psychologiques. 
Cette méthode fait porter le regard au-delà de la personna- 
lité afin de déterminer, dans toute la mesure du possible, les 
raisons du candidat pour demander son admission dans la 
vie religieuse. C’est à ce niveau qu’on est obligé de recon- 
naître le rôle de la grâce dans le cas d’une vocation véritable. 
C’est la réalité de la grâce qui semble avoir fait hésiter quel-! 
ques psychologues catholiques lorsqu'il fallait évaluer le fac- 
teur de motivation chez les aspirants à la vie religieuse; et! 
c’est elle encore qui cristallise toutes les résistances chez les 
religieux opposés aux programmes d'investigation psycholo- 
gique. Ils objectent que le psychologue passe à côté de c 
qui fait la vie même de la vocation religieuse, parce que “ob 
domaine relève d’un ordre de valeurs naturelles et non sur- 
naturelles; il risque, par conséquent, de porter sur le candidatk 
un jugement faussé. Cela pourrait être un danger mais, lé 
plus souvent, on découvre chez les candidats à la vie reli4 
gieuse des motifs extrêmement complexes : motifs naturel: 
et surnaturels, motifs conscients et inconscients, motifs sain 
et quelquefois aussi malsains. Un examinateur ayant un 
expérience clinique sera souvent à même, dans tel cas donné; 
de porter un jugement valable sur la force et l’importanc 
relatives des divers facteurs de motivation, surtout dans les 
cas où jouent des motifs malsains. À cause de cela, le psy: 
chologue pourra légitimement explorer avec profit les motifs 
du candidats, sans pour autant faire violence au fait que Île 
grâce peut être un élément décisif dans le comportement duf 
candidat; tel est du moins l’avis de l’auteur de cet article 
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De plus, les résultats d'une telle investigation, si elle est 
généralisée, ne manqueront pas de fournir à l’Institut reli- 
gieux qui devra décider de l’aptitude d’un candidat, une base 
plus solide de jugement. 


LE PSYCHOLOGUE EXAMINATEUR 


Étant donné qu’un diagnostic psychologique juste requiert 
l’habileté professionnelle, la personne qui fera l’investigation 
psychologique pour le compte d’un Institut religieux devra 
posséder une solide connaissance de l'état des recherches 
en ce domaine; elle devra, de plus, avoir l'expérience clinique 
des diagnostics de motivation ou bien, ce que le psychologue 
appelle la dynamique des comportements. Il serait idéal que 
l’examinateur soit également apte à faire des recherches pour 
son propre compte, car les questions non résolues foisonnent 
en ce domaine. 

Si l’on devait choisir entre un programme d'investigation 
mené par une personne dépourvue de formation et pas de 
programme du tout, l’auteur de cet article pencherait pour la 
dernière solution. En outre, il serait plus heureux encore de 
choisir, pour faire l’investigation, une personne étrangère à 
l’Institut religieux en question. Il sera bon de relever ici 
quelques points dignes d’attention. C’est un fait de psycho- 
logie que notre perception du réel est en partie conditionnée 
par nos besoins ainsi que par la pression sociale. Par suite, 
il n’est pas rare qu'une personne voie ce qu’elle s’attend à 
voir ou ce qu’on lui suggère de voir, plutôt que ce qui est 
réellement. On dit par exemple qu’une grande part de la 
beauté se trouve dans les yeux de l’admirateur. On observe 
également que l’amour est aveugle et qu’un amoureux attri- 
bue souvent à la personne aimée des qualités tout à fait 
inaperçues par un observateur désintéressé. De même, un 
religieux enthousiasmé par son état de vie et plein de zèle 
dans la poursuite de sa vocation risquera, dans son estima- 
tion des candidats possibles, d’être moins objectif qu’un obser- 
vateur détaché. 

Il importe également de tenir compte de la pression sub- 
tile exercée par des confrères lorsque l’investigation est menée 
par un membre de l’Institut religieux. Un étranger sera plus 
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libre de faire une investigation objective, étant moins sujet 
à ces influences. 

Évidemment, on ne peut assimiler la « famille religieuse » 
à la famille nucléaire; et cependant une relation semble exis- 
ter entre le religieux qui établit le diagnostic et ses confrères 
en religion, analogue à la relation entre un médecin et sa 
famille. Le fait que les candidats examinés pourraient un 
jour vivre en proximité étroite avec l’examinateur, comme 
membre du même Institut, semble à l’auteur de cet article 
une raison pour que l'exigence professionnelle s’opposant à 
ce qu’un médecin traite lui-même sa propre famille, leur soit 
aussi appliquée. Les Instituts religieux et séculiers agiraient 
sagement en adoptant cette précaution lors des examens psy- 
chologiques. 

On objecte habituellement à cela que la personne chargée 
du diagnostic doit avoir parfaitement compris le mode de vie 
du groupe avec lequel elle est en rapports. On pourrait diffi- 
cilement réunir des arguments convaincants contre cette objec- 
tion. Mais ne serait-il pas plus aisé d’instruire l’examinateur 
sur un Institut, que de réussir à contrebalancer les innombra- 
bles facteurs risquant d’influencer le religieux chargé de por- 
ter un diagnostic sur ses propres frères ? 


ÉTABLISSEMENT D'UN PROGRAMME 


L'expérience montre qu’au moment de mettre sur pied 
un programme d'investigation il faut apporter une attention 
spéciale aux points suivants 

1) fixer les buts de ce programme et la procédure à suivre; 

2) communiquer ces buts à la Congrégation en général; 

3) pourvoir à l’évaluation du programme; 

4) reconnaître les limites du programme. 

Les programmes d’investigation pourront servir à plusieurs 
fins et, à son tour, la fin visée déterminera la procédure à 
suivre. Il est impossible d'établir ce que devraient être tous 
les programmes d'investigation. Ils ne peuvent être identi- 
ques pour les différentes Communautés religieuses. La nature 
d’un groupe religieux, ses besoins ou ses conditions parti- 
culières détermineront les objectifs de l’investigation. Il sem- 
ble que la plupart des Communautés accueilleraient bien un 
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programme d'investigation dont le minimum consisterait à 
identifier les sujets psychologiquement inaptes. Mais ceci n’est 
évidemment qu'une seule des contributions possibles de l’in- 
vestigation psychologique. Un programme pourrait également 
signaler les facteurs en puissance qu’une direction appropriée 
devra développer pour fortifier les bases naturelles d’une voca- 
tion; ou bien signaler certaines faiblesses naturelles qui, une 
fois dépistées, pourraient être corrigées, pour sauver ainsi 
une vocation. 

Quand un psychologue parle d'investigation ou écrit sur 
ce sujet, on s'attend souvent à ce qu’il nomme quelques-uns 
des tests dont il se sert, avec leur valeur respective. Le lec- 
teur aura sans doute remarqué qu'il s’y dérobe habituelle- 
ment. Une des raisons est qu'il n’existe pas de tests ou d’en- 
semble de tests supérieur aux autres. Les tests dont use un 
psychologue sont en dépendance du genre d’information qu’il 
cherche, de l’utilité démontrée de tests donnés, et de sa pro- 
pre expérience dans l’emploi de certains tests. Ce qui est 
approprié pour un programme donné pourra être tout à fait 
inadapté pour un autre. La plus grande partie de la formation 
d’un psychologue est consacrée à faire une sélection judi- 
cieuse dans la panoplie des tests mis à sa disposition. Ceci 
est une raison de plus pour éliminer tout amateur d’un tra- 
vail qui demande un sens aussi affiné de ce qui convient ou 
non. 

Si le psychologue ne se prête pas volontiers à indiquer des 
tests, c’est parce que, malheureusement, on a vu des person- 
nes dépourvues de formation se servir de tests, simplement 
parce qu’un psychologue disait les avoir employés lui-même. 
Il ne peut en résulter aucun mal direct pour la personne qui 
passe le test proposé par un examinateur non formé, mais un 
dommage indirect peut en découler pour elle si l’on prend à 
son sujet des décisions basées sur une interprétation erronée 
des résultats. 

A propos de la détermination des procédures à suivre dans 
un programme d'investigation, on a souvent demandé : dans 
quelle mesure l'individu se révèle-t-il à travers les tests, et 
quelles sont les limites de la morale dans ces procédés ? Pour 
la plupart des tests, il n’y a pas de problème. Une intrusion 
plus grave dans la vie privée ne pourrait se produire que 
lorsque le diagnostic touche à des aspects intimes ou plus 
profonds de la personnalité. 
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En 1958, donnant des normes de morale pour guider les 
psychologues praticiens, Pie XIT fit remarquer que personne 
ne devra jamais être forcé de manifester contre son gré, à une 
autre personne, des faits de conscience ni des secrets à elle 
confiés 2, Le psychologue a donc la possibilité de choisir des 
tests ne demandant pas d'informations de cette nature, ou 
bien il doit prévenir le candidat examiné que celui-ci est 
libre d’omettre la réponse à une question indiscrète. 

Le problème se pose un peu différemment dans certains 
tests projectifs qui peuvent provoquer une révélation de cet 
ordre, par inadvertance. On emploie ordinairement ces tests 
pour s'informer des attitudes d’une personne, de sa manière 
d'évaluer les choses, des tendances de son comportement en 
des cas donnés; mais à l’occasion, il peut arriver qu'ils met- 
tent en lumière quelque transgression de caractère spécifique- 
ment moral. Voici un exemple fourni par l'expérience per- 
sonnelle de l’auteur : un adolescent lui révéla en détail com- 
ment il avait tenté sans succès de tuer un camarade de jeux. 
Un adulte qui passait avait retiré le camarade de l’étang où 
il avait été abandonné pour qu’il s’y noie. 

Dans la mesure où, dans l’emploi des tests projectifs, on 
ne recherche pas d’information aussi caractérisée, et dans la 
mesure où cette information n’est pas le résultat nécessaire 
ou même simplement habituel du test, il semblerait que ces 
techniques soient moralement admissibles dans l’investigation 
des religieux. Le principe du double effet vaudrait ici. 

Savoir comment manier une révélation de ce genre, faite 
par inadvertance, est un problème, compliqué par le fait que 
le diagnostic a généralement été demandé par une tierce 
partie en vue de juger de l’aptitude d’un candidat à la vie 
religieuse. 

Dans ce cas, la seule information qu'on ait légitimement 
le droit de transmettre est celle demandée à l’origine — dans 
l’exemple cité : les attitudes, jugement, tendances du sujet, 
et non ce qui a été obtenu indirectement — dans l'exemple 
cité : la transgression spécifiquement morale. Pie XII a fait 
remarquer en outre que, dans certaines circonstances, même 
la personne soumise au diagnostic peut de son plein gré ne 


2. Pie XIT, Personnalité humaine et psychologie appliquée. Discours 
aux membres du XIII° Congrès international de psychologie appliquée, 


Rome, 10 avril 1958. Documentation Catholique, n° 1276, 40° année, 
CoLV. 
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pas permettre que ce genre d'informations soit communiqué 
à une tierce personne à. 


COMMUNAUTÉ ET CANDIDAT 


Une fois la sanction officielle accordée au programme d’in- 
vestigation, les buts de ce programme avec les grandes lignes 
de la procédure suivie — mais pas le nom des tests — devront 
être communiqués à l’ensemble de la Communauté et aux 
candidats. En général, on trouve rarement de réactions néga- 
tives chez ces derniers, la plupart des jeunes d’aujourd’hui 


étant habitués à passer des tests — pour trouver du travail, 
pour être admis dans un collège, pour être reçu dans la 
carrière militaire —; ce sont habituellement les religieux 


profès qui expriment des craintes, en particulier la crainte 
que le psychologue ne porte lui-même le jugement définitif 
sur l’aptitude du candidat. Dans la pratique actuelle, le psy- 
chologue ne devrait avoir aucun pouvoir pour accepter ou 
rejeter un candidat. Sa fonction est de fournir une informa- 
tion à l'autorité compétente, c’est-à-dire l’évêque, le provin- 
cial, etc. À elle de prendre les décisions qu’elle estime conve- 
nir. On présume que cette décision se fondera sur l’ensemble 
des informations que le supérieur tient à sa disposition sur 
chaque candidat et non sur le seul rapport du psychologue. 


ÉVALUATION DU PROGRAMME 


La plupart des groupes religieux s'intéressent davantage 
aux résultats qu'aux recherches mêmes, et c’est bien com- 
préhensible. Il est cependant indispensable de tout prévoir 
pour permettre l'évaluation de l'efficacité d’un programme 
d'investigation adopté par une Communauté. Le problème des 
déchets et des défections mérite une attention spéciale au 
cours des enquêtes qu’il est nécessaire de faire. Habituelle- 
ment, les religieux n’aiment pas parler de leurs pertes de 


3. H. PATTERSON, o.f.m., À study of student mortality at St. Anthony’s 
seminary and suggestions for improving the situation. Thèse de licence 
non publiée, Université catholique, Washington, 1942. 
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personnel et cette réticence laisse sans réponse un grand 
nombre de questions importantes. L’on scrute en vain la litté- 
rature parue sur ces sujets, on n’y trouve pas de statisti- 
que sûre. Deux thèses de licence à l’Université catholique 
(Washington) terminées l’une en 19424, l’autre en 1948, 
proposent des chiffres d’après lesquels les désistements iraient 
de 40 à 95 Ÿ dans les différents séminaires. Mais étant donné 
la manière dont ces chiffres sont présentés, il est difficile d’en 
tirer des conclusions valables. Ce problème trouverait une 
solution si chaque Institut religieux tenait un registre précis 
des désistements avec, lorsque c’est possible, une note sur les 
caractéristiques de la personne et lés raisons de son départ. 
Les supérieurs religieux et le personnel chargé directement 
de l’œuvre des vocations religieuses pourraient avec profit 
échanger ces informations. 

Parmi ceux qui travaillent en ce domaine, certains com- 
mencent à soupçonner que déjà, lors de l'entrée en religion, 
la personnalité, aussi bien que les motifs, de celui qui aban- 
donnera sont quelque peu différents de ceux des autres candi- 
dats. Une recherche appropriée rendrait possible de meilleure 
heure l'identification des sujets dont le désistement futur est 
probable. Une telle information mise plus tôt à notre dispo- 
sition donnerait des bases pour conseiller, permettrait peut- 
être de sauver une vocation ou d’épargner bien des brise- 
ments du cœur et bien des maux de tête. Un exemple tiré 
de recherches antérieures portera directement sur ce point 
il est possible de suggérer, preuves à l’appui, que le sémina- 
riste dont la formation s’est achevée avec succès est celui 
qui a pu plier ou modifier son comportement pour se confor- 
mer à ce que cette formation exigeait de lui. Si des recher- 
ches ultérieures montrent que le candidat malheureux repré- 
sente le type de personne incapable de plier ou de modifier 
son comportement, on devra donc ajouter au programme d’in- 
vestigation des tests de rigidité de la personnalité. 

Il sera bon d’ajouter, en terminant, quelques mises en garde 
concernant les programmes d’investigation psychologique. Un 
optimisme considérable règne en bien des milieux à l'égard 


de ce que ces programmes peuvent apporter. Jusqu’à pré- 


4. R. J. VERSTYNEN, o.s.a., À study of perseverance in relation to 
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sent, les résultats se sont montrés encourageants. Mais avant 
que l’enthousiasme ne dépasse les résultats acquis, il est im- 
portant de noter qu'aucune évaluation complète de ces pro- 
grammes n’a été faite jusqu’à maintenant. Celle-ci ne pourra 
être établie avant un certain temps. En attendant, que per- 
sonne n’en attende trop. 


UN EXEMPLE 


Habituellement, le psychologue n’éprouve pas de difficulté 
spéciale pour identifier un grave déséquilibre chez une per- 
sonne dont l’état peut passer inaperçu aux yeux d’un obser- 
vateur sans formation. Mais il reste bien des cas où le dia- 
gnostic est loin d’être aisé. Aïnsi le cas — et il n’est pas 
si rare — du jeune homme qui demande son admission dans 
une communauté religieuse; il semble avoir toutes Îles quali- 
fications requises et cependant les tests psychologiques mon- 
treront chez lui de l’anxiété, une conscience assez rigide, 
peut-être un certain désenchantement vis-à-vis du monde en 
général, ainsi qu’une certaine tendance à l'évasion et à l’ima- 
gination. L’anxiété et la rigidité de conscience porteront à 
se demander s’il ne s’agit pas d’une nature scrupuleuse. La 
rigidité, l'évasion et l’imagination soulèveront la question : 
est-ce une personnalité pré-schizophrénique ? Par ailleurs un 
seul de ces signes de même que tous réunis, pourrait très 
bien, dans un cas donné, être déterminé par une situation, et 
donc être transitoire. Que faire en pareil cas ? Poser sur ce 
jeune l'étiquette « pré-schizophrénique » risque de mettre en 
danger une vocation authentique. S’en tirer en écrivant sim- 
plement « problème temporaire d’adolescence », sans rien 
ajouter serait injuste vis-à-vis du supérieur religieux qui a 
le droit d’être mis au courant des faits, avant de juger de 
l’aptitude du candidat. 

L'auteur de cet article, en pareil cas, a adopté la tactique 
suivante : déclarer les faits — présence d’anxiété, etc.; sou- 
mettre une opinion sur la gravité et la permanence de cet 
état en la présentant comme une simple opinion; recomman- 
der finalement, si on admet le candidat, de le diriger de très 
près pendant ses années de formation. 

Dans le cas cité, le psychologue n’a pas à dire si le jeune 
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homme a la vocation ou ne l’a pas; une telle déclaration est 
complètement en dehors de son domaine. Aucun psychologue 
n’est ni ne sera jamais équipé pour se prononcer sur un 
tel point. 

Il est encore trop tôt pour déterminer la portée à longue 
échéance, sur le nombre et la qualité des vocations religieu- 
ses, des programmes d'investigation. Il est très probable 
qu’on ne le saura jamais. 

Des chercheurs consciencieux élargiront sans doute notre 
connaissance des facteurs naturels qui entrent en jeu dans 
une vocation religieuse. Cependant, pour prodigieux que 
soient les efforts et fructueuses les recherches, la contribu- 
tion du psychologue demeurera probablement faible, pour 
cette raison qu’il n’est pas équipé pour aller au-delà du plan 
naturel. À cet égard, il sera particulièrement à propos de 
citer, en l’appliquant à tous ceux qui œuvrent dans le domaine 
des vocations religieuses, ce dicton français : « L'homme 
s’agite et Dieu le mène. » 


La Salle College. 


Th.-N. McCARTHY, PH. D. 


Chronique 
de psychologie religieuse 


À lire quelques ouvrages actuels, l'impression majeure qui 
s’en dégage est que les psychologues sont dans un grand 
embarras. Ils sont déchirés entre leur intérêt scientifique pour 
les rats qui n’ont pas de rapports subjectifs et dont les motiva- 
tions sont quantifiables et leur amour pour les hommes, non 
moins que pour la civilisation brillante et misérable qu’ils ont 
bâtie. Faire de la religion une branche de la psychologie arran- 
gerait bien les hommes de science, mais la seconde corne du 
dilemme ne tarde pas à trouer cette élégante solution : quelle 
méthode scientifique nous permet de recueillir, de classer et 
d’expliquer, sinon de comprendre, ce prodigieux élan mystique 
qui, dévié ou authentique, est tout de même un signe de la 
vocation immortelle et divine de l’homme? Il semble qu’en 
présence du phénomène religieux il faille dépasser la méthode 
expérimentale ou bien élargir la notion de science. Plus d’un 
psychologue nourri dans le séraïl de la réflexologie condition- 
nelle ou baigné dès son enfance intellectuelle dans le ça freu- 
dien est amené à choisir l’une ou l’autre de ces solutions. Nous 
allons le constater dans la manière d’envisager les rapports 
entre la religion et la psychologie. 


Religion et psychologie. 
Dans la recherche d’une synthèse entre les explorations psy- 


chologiques et les affirmations de la conscience morale et reli- 
gieuse, il existe bien des nuances et des degrés qui tiennent 
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cun. Une série d’essais de Jonathan Hanaghan! sur le besoin | 
d’une communauté fondée sur l’amour entre les hommes, sur | 
la tâche divine de l’homme, sur la limite de la science et la! 
rédemption de la création, sur l’amour créateur, etc... unit une 
conception très freudienne de la psychologie à un prophétisme 
évangélique nettement déclaré. Seul l’enseignement de Jésus 
peut sauver l’homme et la civilisation et donner un sens à! 
l’évolution. | 

L’essai sur La base psychologique de l'expérience religieuse 
est symptomatique. L’auteur décrit d’abord la formation de 
la situation œdipienne et sa résolution, la constitution du sur- 
moi qui n’est pas identique en origine et en finalité à l’idéal du 
moi. Cependant tant que l’on considère l’homme de l’extérieur | 
simplement comme un organisme biologique, on ne peut 
découvrir toutes ses motivations. Il faut une vue intérieure 
pour s’apercevoir que derrière et à l’intérieur du complexe 
d'Œdipe, il y a une expérience personnelle et spirituelle. C’est 
surtout à travers l’imagination que se dévoile cette intériorité 
de l'esprit. L'enfant, déçu par l'insuffisance de l’amour des 
parents et découvrant la solitude, cherche un amour immuabie 
et éternel, et il exprime cette quête dans des mythes imaginai- 
res comme celui de la naissance du héros. Le contenu mani- 
feste du mythe est un déplacement et une distorsion de son 
contenu caché qui est l’apparition du Père éternel. L’expé- 
rience mythique de l'imagination est donc la face psychologi- 
que d’une expérience de l’esprit. 

On pourrait faire deux remarques sur ces essais stimulants. | 
Le point de vue freudien et le point de vue spirituel sont peut- 
être plus juxtaposés qu’ils ne sont synthétisés. Quant à l’ori- 
gine psychique de l’expérience religieuse, n’est-ce pas lui don- 
ner une base trop étroite que celle d’une affectivité déçue et 
insatisfaite qui cherche une compensation dans un mythe ima- 
ginaire, même si ce mythe n’est que la transcription d’une 
expérience spirituelle. 

Le livre du professeur De Greeff sur Psychiatrie et Reli- 
gion? est à la fois un exposé, un témoignage et une réponse. 


ie : | 
pour une part à la formation et à l'itinéraire personnels de cha-| 


Te Jonathan HaxAGHAN, Society, Evolution and Revelation. An Original | 
Insight into Man’s Place in Creation, The Runa Press, Dublin, 1957; 
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Il veut finalement montrer que même si l’on se place à un point 
de vue strictement scientifique, on ne peut échapper au pro- 
blème religieux. Il en découle donc que la représentation de 
l’homme supposée par la conception religieuse de la vie est, 
actuellement, infiniment plus proche de l’homme réel que la 
représentation strictement scientifique. 

Le professeur De Greeff expose son point de vue en faisant 
successivement la psychopathologie de l'espérance, de la 
liberté et de la charité. Disons tout de suite qu’en raison même 
de la compétence et de l’expérience de l’auteur, le livre est un 
peu décevant. Son titre est plus vaste que son contenu et la 
méthode qui est utilisée n’est pas toujours clairement définie. 
Mais ce qui ressort très fortement, c’est le lien qui existe entre 
les structures psychologiques et les décisions les plus spiri- 
tuelles de l’homme. La biologie même, écrit l’auteur, postule 
l’espérance. 

Nous retiendrons deux points très importants. Ce n’est pas 
la vision religieuse et philosophique du monde qui engendre un 
état pathologique, par exemple la mélancolie, mais c’est au 
contraire la maladie qui nourrit tel genre de vision. Par consé- 
quent, la forme religieuse que prend une psychose ou une 
névrose n’est que l’aspect revêtu par l'affection mentale et 
n’est nullement cette affection mentale elle-même. Notons 
encore que le professeur De Greeff semble se méfier des traite- 
ments psychothérapeutiques, au moins en certains cas, et prô- 
nerait plutôt des méthodes comme l’électrochoc et l'insuline. 
Évidemment les profanes ne peuvent se prononcer sur ce 
genre de problèmes, mais il aurait été intéressant de connaî- 
tre les reproches que l’auteur peut faire à la psychothérapie, 
et par ailleurs ces mêmes profanes doivent bien constater que 
des méthodes plus énergiques ne vont pas toujours sans dan- 


ger. 


Les rites et la condition humaine. 


Freud comparait les rituels religieux aux actes obsessifs et 
au cérémonial des névroses. Des disciples fidèles comme 
Théodor Reik ont poursuivi l'analyse dans cette voie. Malgré 
ces abus, la méthode psychanalytique montrait du moins que 


_ Je rite joue manifestement un rôle dans la condition humaine. 


En s'appuyant sur la psychologie et l’ethnographie, Jean 
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Cazeneuve3 s’est essayé à définir ce rôle avec plus de préci-| 
sion. Contre Freud et Durkheim, l’auteur n'accepte pas de. 
définir la fonction du rite comme un substitut de l'instinct, mi 
comme un processus névrotique, ni comme une sacralisation, 
du fait social, car on trouvera toujours des rites qui vont à 
l'encontre de telle ou telle de ces assimilations (p. 33). 

L'origine du rite serait à chercher dans une antinomie, 
humaine qui est d’une part le besoin de règles précises, de! 
conditionnements, de déterminations, qu’éprouve l’homme et 
d'autre part, son goût de la liberté et de l’inconditionné. Le! 
rite créera un équilibre, opérera une synthèse en mettant des 
rubriques précises, créatrices d'ordre, en rapport avec une 
puissance illimitée. Ainsi le rite permet à l’homme de ne pas se 
perdre ni dans un déterminisme trop rigide, ni dans une impré- 
cision trop vague. 

L'homme se protège d’abord par les rites d'interdiction que 
sont les tabous. Dans ces rites, le numineux apparaît comme 
une puissance impure et angoissante à repousser. L'homme s 
défend grâce à un réseau d’actes et de pratiques qui canali 
sent les forces malfaisantes et apaisent son angoisse en l’or 
ganisant. C’est la thèse. Mais dans les rites magiques, 
l’homme tente de s’approprier la puissance du numineux e 
réagit contre la quiétude d’une existence trop bien organisée en 
cherchant à envahir et à se soumettre l’inconditionné. C’es 
l’antithèse. Entre ces deux tendances les rites religieux e 
sacrés proprement dits comme la prière, l’oblation ou le sacri 
fice opèrent la synthèse. Le tabou et la magie se conjuguent 
dans la religion. Ainsi les rites religieux des primitifs s’expli: 
quent par le besoin qu'ont eu les hommes de réaliser une syni 
thèse entre leur désir de vivre dans les limites d’une conditio 
humaine bien définie et leur tendance à saisir la puissance e 
l'être véritable dans ce qui est au-delà de toute limite (pp. 4422 
443). | 

On ne peut s'empêcher de penser que la dialectique hégé:- 
lienne entre le tabou, la magie et la religion est artificielle: 
Elle rappelle les théories de Maurice Pradines fondées auss! 
arbitrairement sur le même procédé. Sans doute on. concède 
que les rites religieux ont une spécificité, mais la psychologie] 
ou la phénoménologie que l’on nous en offre n’est pas souveni 


3. J. CazENEUVE, Les rites et la condition humaine, P.U.F., Paris 
1958; 500 pp. 
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marquée d’une allure de nécessité. On n’est pas trop certain 
d’avoir affaire à des idées ingénieuses ou à des platitudes. De 
quel acte humain ne peut-on dire qu’il est une synthèse de con- 
ditionnement et de transcendance ? 


Psychologie pastorale. 


Un dictionnaire de psychologie pastorale est en soi une 
entreprise utile. Un dictionnaire doit être bien informé, bien 
documenté, clair et objectif. Celui de Vergilius Ferm ne répond 
pas pleinement à ces desiderata {. Il est basé uniquement sur 
la psychologie américaine et sur des conceptions religieuses 
assez libérales. L'information scientifique comme les concep- 
tions religieuses sont donc assez limitées. Les quelques arti- 
cles relativement importants, notamment ceux qui concernent 
la psychologie de la religion et la psychologie pastorale, souf- 
frent de ces déficiences tout en reflétant généralement un bon 
sens solide, mais assez court. Un article intitulé Roman Catho- 
licism and Counseling se contente d'affirmer que l’Église catho- 
lique, par son autoritarisme, rend certains de ses membres 
si malades que la psychanalyse elle-même ne peut plus les 
guérir. Pour cette raison assez curieuse, l’Église n’aurait donc 
rien à craindre de la psychanalyse. Cet exemple donne à peu 
près le niveau scientifique et religieux de l’ouvrage. Tout com- 
mentaire est donc superflu. 

La psychologie pastorale de H. Bless5 part d’une psycho- 
logie ou plutôt d’une philosophie de la personnalité humaine; 
elle retrace ensuite le développement religieux de l'enfant au 
vieillard et enfin l’adaptation de la vie religieuse aux diverses 
formes de la vie sociale. Une grande harmonie règne dans ce 
livre où il va de soi qu’une nature bien équilibrée est utile à 
la vie de la grâce et que les sacrements sont faits pour s’adap- 
ter aux besoins des hommes. Mais dans l’ensemble le livre 
est plus pastoral que psychologique. On souhaiterait parfois 
qu'avant les conseils pastoraux, les fondements psychologi- 
ques de ces bons avis fussent développés davantage. 

La psychologie de la religion est-elle possible? C’est ce que 


4. Vergilius FERM, Dictionary of Pastoral Psychology, Owen Ltd, Paris, 
1958; 336 PP. ; 

Fi H> Hess Inleiding tot de pastorale psychologie, J. J. Romen en 
Zonen, Roermond-Maaseik, 1958; 206 pp. 
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se demande le Professeur Van den Berg. Cette psychologie 
en tout cas doit être au moins critiquée dans ses prétentions 
philosophiques et théologiques. Or à son origine et dans son 
épanouissement, elle a plutôt été une substitution de l’imma- 
nence à la transcendance et l'introduction du psychologisme en 
théologie. La psychologie de la religion était donc mort-née. 
Quant à la psychologie pastorale, elle constitue une science 
hybride, car le psychologue doit toujours rester psychologue 
et ne pas s'inspirer d’impératifs théologiques. Par ailleurs, le 
but du pasteur n’est pas de faire de la psychologie, mais de 
transformer les hommes en croyants. Et pour ce faire, il lui 
faut bien à un moment donné quitter la psychologie. 

En somme, appuyée sur les meilleurs ouvrages qu’a fourni 
la psychologie religieuse, et dont l’auteur se plaît, un peu 
trop, à souligner les résultats dérisoires, il s’agit ici d’une 
revendication, influencée semble-t-il par Barth et Brunner, de 
la transcendance de l’expérience religieuse. Mais ce point de 
vue nous semble plutôt unilatéral, car la vie de la grâce et la 
vie religieuse ne peuvent être vécues réellement que dans des 
structures psychiques et des conduites humaines, sauf dans ‘une 
perspective barthienne où Dieu ne parle pas vraiment à 
l’homme, mais où il se parle à lui-même à travers l’homme. 
Une psychologie de la croyance est utile à la compréhension 
de l’acte de foi, une psychologie de l’amour désintéressé est 
mise en œuvre par la charité, et l’espérance peut être une 
libération de l’angoisse de vivre. Il semble donc bien qu’il ne 
faille pas repousser trop vite la possibilité d’une psychologie 
des actes humains repris et assimilés dans l'expérience reli- 
gieuse. 


Les psychologues devant les rats et ies hommes. 


Depuis Freud, la psychologie clinique a beaucoup évolué. 
Dans le système freudien orthodoxe, deux principes comman- 
daïent aussi bien la pratique que la théorie. Le premier est un 
positivisme ou un mécanisme qui permet de retrouver toutes 
les causes du comportement et de réduire les conduites humai- 
nes à des tendances instinctives dont il s’agissait d’assurer la 


6. J.-H. van DEN BERG, Re en Geloof. Een Kroniek en een 
Standpunt, E. F. Callenbach N. , Nijkerk, 1958, 2 ed.; 76 pp. 
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gratification. Le deuxième est, à tout le moins, une neutralité 
absolue vis à vis des valeurs. Or ces deux principes se sont 
avérés extrêmement caducs tant en pratique qu’en théorie. Les 
psychologues se sont vus obligés de poser la question d’une 
norme de la santé mentale de l'équilibre ou de la maturité psy- : 
chique, et ce faisant ils se sont aperçus qu'il était bien difficile 
de définir cette norme en termes d’équilibre biologique, sans 
réintroduire l’idée d’une finalité ou d’une valeur nécessaires au 
développement, même purement psychologique, de la person- 
nalité humaine. Le Professeur Duyckaerts a fort bien exposé 
la question il y a quelques années dans un remarquable 
ouvrage”. Il concluait que la psychothérapie a pour but de 
conduire l’être humain vers l'autonomie et la créativité. Un 
homme normal et équilibré est un homme capable d’autono- 
mie et d’activité créatrice. Mais la question était-elle résolue 
pour autant? L'homme doit créer quelque chose, c’est 
entendu, mais quoi? Il doit conquérir son indépendance et sa 
responsabilité, sans doute, mais pour quoi faire ? 

En même temps que d’autres psychologues comme Gordon 
Allport, Karen Horney, Eric Fromm, Carl Rogers, Abraham 
Maslow s’est posé ces questions et n’a pas hésité à élaborer 
ses réponses avec une extrême honnêteté intellectuelle. Mas- 
low, en effet, a découvert qu'il existait des êtres humains dont 
les motivations n'étaient absolument pas réductibles au cadre 
de la psychologie académique et il s’est aperçu en même temps 
que la psychologie scientifique, telle qu’elle est couramment 
pratiquée, ne possédait aucune méthode capable d'enregistrer, 
sinon d'expliquer, le fait qu’il existe des hommes normaux, et 
même supérieurs, dont les conduites sont fort loin d’être axées 
sur des comportements infantiles et déterminées par eux. 
C’est un beau spectacle de voir un psychologue formé aux 
meilleures méthodes, découvrir qu’un homme n’est pas un rat. 
IL est malheureux, écrit-il, que nous ne puissions pas deman- 
der à un rat de nous donner des rapports subjectifs. Heureu- 
sement, cependant, nous pouvons le demander à l'être humain, 
et je ne vois aucune raison au monde pourquoi nous devrions 
nous en abstenir, jusqu'à ce que nous ayons une meilleure 
source de données. Aussi s'est-il efforcé d’élargir le concept 


7. F. DuyckaerTs, La notion de normal en psychologie clinique. Intro- 
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de science psychologique, et c’est au nom même de cette der- 
nière qu’il revendique le droit de tenir compte du fait que les 
hommes sont, après tout, humains. 

Dans un de ses beaux livres8 il décrit merveilleusement, 
avec beaucoup de finesse, ce qu’il appelle les Self-Actualizing 
People, les gens qui actualisent, qui accomplissent et réalisent 
toutes leurs potentialités, toutes leurs capacités latentes. 

La découverte des êtres humains implique également que 
la norme de la psychologie clinique soit plus ou moins liée à 
une conception de la nature humaine, qui, dans ce cas-ci, est 
plus ou moins semblable à celle d’Aristote. Sans douté notre 
auteur critique Aristote comme étant le responsable d’un seul 
type de connaissance logique qu’il appelle rubriciser. Mais 
chacun sait qu’Aristote est loin d’avoir ignoré le recours à 
l'expérience sensible et le sens du devenir. 

Dans ces perspectives, on en arrive à poser des questions 
fort intéressantes et notamment celle d’une psychologie expé- 
rimentale ouverte aux conduites proprement humaines. Je 
crois, écrit l’auteur, qu'il y a des méthodes empiriques autres 
que la méthode expérimentale. Il doit y en avoir, même à 
priori, car l’expérimentation est généralement le dernier pas 
dans l'acquisition de la connaissance plutôt que le premier. 
Il faut beaucoup de théorie et d'observation naturelle avant 
que des expériences valables ne soient possibles. L’expérimen- 
tateur est le dernier relais dans un travail d’équipe®. Il y a, 
en effet, une expérience ou des expériences qui ne peuvent 
être entièrement réduites à l’expérimentation, et seule une psy- 
chologie qui accueille ces expériences peut, de notre point de 
vue, comprendre quelque chose à l’expérience religieuse. Une 
deuxième question est la relation entre la psychologie expé- 
rimentale et la psychologie philosophique. Il est assez symp-| 
tomatique de voir la psychothérapie, À la recherche de ses! 
fondements théoriques, déboucher, sous la conduite d’un an- 
cien behavioriste, sur Aristote et Spinoza. 

Dans une série d’articles ®, Maslow élabore une psycholo- |! 
gie des motivations supérieures qui est fort neuve et rejoint 


8. A.-H. Masrow, Motivation and Personnality, New York, 1954. 

9. Deficiency Motivation and Growth Motivation, in Nebraska Sympo- 
sium on Motivation, University of Nebraska Press, 1955. 

10. M. Abraham Maslow a bien voulu nous faire parvenir un exem- 
plaire de ses différents articles difficiles À trouver. Qu'il veuille bien 
trouver ici l'expression de notre gratitude. 
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en même temps une très ancienne tradition. Il distingue par 
exemple entre la motivation de déficience (Deficiency Motiva- 
tion) et la motivation de développement (Growth Motivation) "1. 
Il n’y a pas seulement dans l’être humain des besoins fonda- 
mentaux (Basic Needs) au plan instinctif et infantile, mais des 
besoins de développement humain spécifiquement et qualitati- 
vement différents. Ici le behaviorisme, la psychologie animale, 
ou le freudisme ne suffisent plus. Au contraire l'observation 
naturelle retrouve de très anciennes catégories comme la diffé- 
rence entre les activités qui ont valeur de moyen et celles qui 
ont valeur de fin, ou la différence entre l’amour de concupis- 
cence (intéressé) et l'amour de bienveillance (needed love- 
unneeded love), amour de besoin et amour de l’être de l’autre, 
c’est-à-dire amour d’agapê ou amour divin que les psychana- 
lystes ont appelé amour objectal sans aller plus loin. 

Mais le travail le plus neuf et le plus inhabituel dans la 
littérature psychologique actuelle est celui qui est intitulé 
La connaissance de l'être dans les expériences de sommet . 
Ces pages remarquables se présentent comme un chapitre de 
la psychologie positive de l’avenir en ce qu’elles traitent des 
être humains pleinement développés et se refusent à n'être 
qu’une psychopathologie de la moyenne. 

Cette enquête sur des êtres qui se sont actualisés c’est-à- 
dire qui vivent à un haut niveau de maturité et d’accomplisse- 
ment a contraint l’auteur à un renversement de certaines lois 
psychologiques qu’il croyait bien établies et qui se sont avérées 
n’être que des règles pour vivre dans un état chronique de 
douce psychopathologie. 

Après avoir différencié les motivations, les espèces d'amour, 
l’auteur étudie ce qu’il appelle la connaissance de l’être sur- 
tout dans certaines expériences privilégiées d'amour et de con- 
naissance, dont les expériences amoureuses, esthétiques, créa- 
trices, intellectuelles et religieuses ne sont pas exclues. 

Cette connaissance a un caractère de globalité, d’entièreté 
et requiert une attention totale, c’est celle par exemple qui 
permet de comprendre le caractère unique et singulier d’un 
individu. Cette connaissance tend à l’objectivité, c’est-à-dire 
qu’elle est détachée des projections personnelles. En elle, la 


11. Cf. l’article cité plus haut. 
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perception s’enrichit de plus en plus loin d’être sujette à une 
dégradation progressive. Cette connaissance transcende le moi 
empirique, elle est une expérience finalisante qui a sa valeur 
en elle-même. Elle semble située hors du temps. Tout ceci 
semble impliquer une psychologie des valeurs car ces expé- 
riences sont bonnes et désirables et par conséquent les impli- 
cations philosophiques ne sont pas loin, par exemple le fait 
que Dieu s’identifie à la plénitude de l’être et du bien et que 
le mal est un non-être. Il y a donc des valeurs de l’être et la 
vérité, le bien et la beauté tendent à fusionner dans une unité. 
Si bien que, contrairement au principe positiviste, qui veut que 
la perception objective et impersonnelle d’un fait soit détachée 
de toute valeur, l’observation de ces hautes expériences, mais 
qui sont très communément humaines, montre que les faits 
perçus en profondeur, sont toujours liés à des valeurs. Et ces 
valeurs semblent bien être dotées d’un caractère absolu. Cette 
connaissance sera donc plus passive et réceptive qu’active, elle 
va de pair avec un sentiment d’émerveillement et d’humilité 
devant la plénitude des choses et elle tend vers une expérience 
d’unité absolue ou vers celle d’un objet qui sera auréolé d’un 
éclat immortel. Dans ce savoir qui a la faculté de lier les idées 
abstraites à la réalité concrète et vice-versa, beaucoup de di- 
chotomies, de polarités, de conflits fusionnent et se résolvent. 
Finalement la personne dotée de cette pureté du regard, appa- 
raît comme divine dans son acceptation complète, aimante et 
miséricordieuse du monde et des personnes. Or c’est précisé- 
ment cette capacité d'amour qui correspond au plus profond 
besoin de tous les êtres humains. D’autres traits pourraient 
encore être ajoutés, mais ceux-ci suffisent à nous montrer que 
neus sommes en présence d’une description phénoménologique 
d’une expérience subjective. La question qui se pose au point 
de vue scientifique est de savoir si on peut donner à ces expé- 
riences une validité objective. Mais quelles que soient ici les 
difficultés de méthode et les possibilités d’erreur subjective, il 
semble bien qu'il faille admettre finalement une corrélation 
entre l’expérience subjective et la réalité. | 

Évidemment une certaine conception de la psychologie est ! 
ici impliquée, non moins qu’un certain lien entre la psycho- 
logie et la philosophie. Il est manifeste que la tendance de À 
Maslow est de promouvoir une psychologie humaniste et de ne : 
pas admettre que l'impérialisme des méthodes soi-disant scien- 
tifiques finisse par obscurcir les problèmes réels. Dans un autre 
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essai intitulé : Une philosophie de la psychologie, l’auteur 
explique clairement que la psychologie devrait être adaptée 
non seulement à l'étude des névrosés et des malades, mais 
aussi à celle des êtres normaux et même exceptionnels. Elle 
devrait donc être moins partielle et plus intégrale, moins objec- 
tive et plus subjective, en tenant compte notamment de l’in- 
trospection et de la psychologie de la structure. 

Bien que l’auteur conçoive de façon erronée ce qu’il appelle 
la dichotomie de l'histoire chrétienne, son effort pour revenir 
à l'étude d’un être humain parfaitement intégré est digne du 
plus haut intérêt. 

La même tendance vers une psychologie humaniste se re- 
trouve chez John Cohen. Nous retrouvons ici un principe 
fondamental identique qui s'exprime ainsi : les qualités de 
l’expérience humaine ne sont pas déduites des activités du sys- 
tème nerveux et ne lui sont pas réductibles. L'esprit et le cer- 
veau sont en liaison étroite, mais les principes autonomes qui 
gouvernent l’esprit sont d’un genre différent de ceux qui gou- 
vernent le cerveau. Ici aussi on insiste sur le fait que le psy- 
chologue deviendra scientifique dans la mesure où il reconnai- 
tra que l’homme a une histoire aussi bien qu’une nature. Nous 
sommes donc invités À considérer l’expérience et sa signif- 
cation de l’intérieur. Si la psychologie n’est pas réductible à 
la neurophysiologie, il faudra bien tenir compte de l’intros- 
pection. Comment en effet les significations, les valeurs, les 
expériences esthétiques et religieuses pourraient-elles être tra- 
duites en un langage exclusivement corporel. La compréhen- 
sion de phénomènes différents comme l’évolution de l’enfant, 
l’acquisition de ses notions morales, la sensation, ou l’expé- 
rience psychologique du temps dépend d’une analyse qualita- 
tive de l'expérience antérieure à l'introduction de méthodes 
quantitatives. La confiance dans l’accumulation des faits n’est 
la plupart du temps qu'une illusion. Les faits ne parlent jamais 
par eux-mêmes et ils n’acquièrent une signification que lors- 
qu’ils sont rassemblés en réponse à une question. La psycho- 
logie de ja pensée elle non plus ne peut s'établir sans tenir 
compte de son caractère unique, distinct et individuel, et de 
sa qualité historique. Ces critiques et ces points de vue sem- 
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blent bien ouvrir à la psychologie une dimension qui certes 
n’est pas nouvelle, mais qu’elle avait quelque peu oubliée. 


Structures et liberté. 


Les Études carmélitaines si bien dirigées par le R. P. Bruno 
de Jésus-Marie ont choisi pour leur vingt-cinquième anniver- 
saire un thème passionnant : « La relation entre les déter- 
minismes et la liberté. » 

Le Dr Léopold Szondi étudie une des formes de ce déter- 
minisme située dans l'inconscient familial. Une part du destin 
individuel, le destin-contrainte, est façonnée par l’hérédité. Le 
choix dans l’amour, l’amitié, la profession, et même la maladie 
et la mort est gouverné inconsciemment par la loi du génotro- 
pisme, c’est-à-dire l’attirance réciproque inconsciente des mê- 
mes gènes. Les individus attirés inconsciemment l’un vers 
l’autre seraient génétiquement apparentés, ils auraient entre 
eux ce que Gœæthe appelait des affinités électives. Selon cette 
règle du génotropisme, le choix pour une part est inconscient, 
contraint, déterminé par les figures cachées des ancêtres. 
Il y aurait donc ainsi non seulement un inconscient individuel 
(Freud) et un inconscient collectif (Jung), mais aussi un in- 
conscient familial. L'influence de ce facteur héréditaire serait 
deux à trois fois plus grande que celle de l’environnement. Les 
recherches à ce sujet ont été poursuivies par l’étude du choix 
des conjoints chez de vrais jumeaux; l’étude comparative de 
vrais et de faux jumeaux, l'étude comparée des choix de la 
vie réelle et des choix faits dans les tests (tests de Szondi). 
Les recherches aboutiraient ainsi à une génétique psycho- 
humaine qui comporterait la transmission de certains pro- 
cessus psychiques héréditaires. Néanmoins au-delà du moi 
corporel et du moi psychique, il y a le moi spirituel qui est 
principe de liberté dans la personne spirituelle. Une destinée 
complète est donc faite à la fois de contrainte et de liberté. 

Après le professeur Szondi, bien d’autres compétences étu- 
dient sous les aspects physique, biologique, psychologique et 
théologique la relation entre les conditionnements et l'élan 
spirituel de la liberté. Après ce périple, une vérité semble se 


14. Structure et liberté, « Études Carmélitaines », Desclée de Brouwer, 
Paris, 1958; 284 pp. : 
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dégager, comme le souligne Olivier Lacombe : la liberté se 
manifeste non pas contre, mais dans des structures hiérarchi- 
sées, dont les plus spirituelles assument et transforment les 
plus irrationnelles. 

On a vu comment à partir de la pratique clinique se pose 
souvent le problème d'une intégration de la psychotérapie et 
de son efficacité sur les tendances instinctives dans une anthro- 
pologie plus vaste. Or, de ce point de vue, l'anthropologie 
aristotélicienne enracinée comme elle est dans la vie corporelle 
et sensible, peut rendre des services. La conception d’une unité 
substantielle, réalisée entre l'esprit et le corps à travers des 
structures biologiques, sensibles et spirituelles hiérarchisées, 
permet de comprendre comment la vie biologique et sensible 
est assumée dans la vie spirituelle et comment celle-ci n’est 
pas une superstructure artificielle totalement indépendante de 
ses racines instinctives. La vie morale suppose ainsi une orga- 
nisation préalable des tendances instinctives, une disposition 
des passions. Cette disposition est une structure intermédiaire 
entre l’acte sensible et l’acte moral, disposition qui est encore 
irrationnelle et prémorale. La passion ainsi disposée appartient 
encore à la vie sensible, mais qui est déjà organisée en fonction 
d’une assomption par des puissances spirituelles 15. 

. La notion de catharsis telle qu’on la trouve dans l’œuvre 
d’Aristote et telle qu’elle est mise en œuvre dans la psycho- 
thérapie actuelle est un point de rencontre intéressant 16, 
C.-W. van Boekel fait ce rapprochement suggestif. La cathar- 
sis est un processus d’unification de la vie sensible dirigée 
contre les forces de dissociation et qui est préparatoire à une 
vie morale. La catharsis dissout une harmonie qui n’est qu’ap- 
parente et donc en fait dissociative parce qu’elle est une orga- 
nisation au niveau de la réaction instinctive qui n’est pas assi- 
milable par la vie consciente; elle doit dissoudre ces nœuds ou 
ces blocs que sont les complexes. Mais elle doit aussi au moyen 
de certaines techniques dont les techniques esthétiques, créer 
une disposition mieux ordonnée. Une psychothérapie qui sera 
imprégnée d’esprit aristotélicien cherchera ainsi à prédisposer 
plutôt qu’à analyser et pourra s'exercer dans un cadre beau- 


18. Cf. les articles du P. PLÉ, dans Supplément de La Vie Spirituelle, 
n° 19, 1981; n° 36, 1956; n° 40, 1957, et du P. SALMAN, n° 38, 1956. 

16. C. W. van BorkEt, Katharsis, Een filologische reconstructie van de 
psychologie van Aristoteles omtrent het gevoelsleven, De  Fontein, 
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coup plus vaste. Plusieurs livres sur l’âme et le corps sem- 
blent reposer perpétuellement ce problème de l’union du spi- 
rituel et du biologique auquel nous ne cessons de faire allu- 
sion. La science a sans doute besoin de méthodes strictes, 
mais celles-ci courent parfois le risque de devenir des instru- 
ments orthopédiques au lieu d’être des voies menant à la 
vérité. C’est pourquoi le problème de l’âme abordé en même 
temps par des chemins aussi divers que la psychologie, l’art, 
la philosophie et la vie intérieure se révèle plus riche que lors- 
qu’il n’est soumis qu’à l’expérimentation. Trois problèmes 
celui de la naturé de l’Ââme en tant qu’esprit; celui de la rela- 
tion de l’Ââme avec le corps; celui du sens de l’âme en tant 
que principe moral et spirituel sont abordés par Henry Bars". 
Les deux premiers problèmes peuvent ne dépendre que des 
sciences et de la philosophie, mais le troisième, il nous faut 
le constater une fois de plus, doit prendre en considération 
l'expérience religieuse. Dans ce livre, savants, philosophes et 
spirituels sont tour à tour appelés à rendre témoignage à la 
réalité de l’Ââme et leur contribution en donne finalement un 
portrait très équilibré. Peut-être y aurait-il toutefois une 
légère trace de dualisme et de platonisme dans la distinction 
entre une vie de l’âme qui se manifeste par son engagement 
dans le temps et les activités du monde et une vie intérieure 
qui rétracte l’Âme sur sa vie propre. Mais on comprend ce 
point de vue lorsqu'il s'exprime à propos du portrait de la 
belle âme tel qu’on le trouve dans la Phénoménologie de 
Hegel. Ce portrait en effet peut aider à discerner les pièges 
auxquels une belle âme est exposée en ne voulant pas se com- 
mettre, mais elle montre aussi l’incompréhension de la vie 
intérieure et contemplative propre à l’époque moderne et c’est 
en définitive contre cette incompréhension de la vie contempla- 
tive que l’auteur réagit avec raison. 

Nous avons en effet une civilisation technique et indus- 
trielle et nous n’avons plus de culture qui corresponde au vœu 
profond de la nature de l’homme, si bien que certains préten- 
dent que, dans la mesure où nous sommes adaptés à cette 
civilisation, nous sommes des malades chroniques. C’est la 
grande aliénation de l’homme moderne dont le seul remède 
serait une culture fondée $ur l’ascèse, c’est-à-dire sur la mai- 
trise et l'épanouissement de soi-même. 


17. H. Bars, L'homme et son âme, Grasset, Paris, 1988; 283 PP. 
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C'est également au problème de l'âme et du corps que 
s'intéresse le Dr Sausgruber 18. Le problème est étudié ici à 
partir des sciences physique et chimique, mais dans un mouve- 
ment qui tient compte également de la psychanalyse existen- 
tielle et de la parapsychologie. La relation de l'âme au corps 
selon l’auteur doit être définie à partir d’une vue scientifique 
de la composition des corps en atomes, ce qu’a négligé l’école 
aristotélicienne. L’étude de la composition de la matière doit 
conduire à séparer le vivant du non-vivant et à montrer finale- 
ment que la matière n’explique pas l'apparition de la cons- 
cience; celle-ci n’étant pas simplement une apparence subjec- 
tive, un réflexe ou un épiphénomène. Par ailleurs l’Âme est 
inséparable du corps (la question de l’immortalité est laissée 
de côté). Les trois critères de l’être vivant sont la finalité, la 
labilité contraire à la stabilité des non-vivants, la reproduc- 
tion. Si même on ne peut se prononcer sur les fondements 
proprement scientifiques de cette psychologie, on ne peut man- 
quer d’être frappé par la vigueur avec laquelle l'existence de 
l’âme est revendiquée. 

Un survol de l’histoire du problème de la relation entre le 
corps et l’esprit montre à l’évidence que le problème n’est ni 
purement philosophique, ni purement scientifique. Or de nom- 
breux psychologues sont assis entre deux chaises en ne recon- 
naissant qu’une psychologie empirique utilisant les méthodes 
des sciences naturelles, tout en ayant l'impression que leur 
objet, l’homme, reste toujours hors d'atteinte. Mais s'ils 
admettent cette impression, ces psychologues essaient alors 
de réduire des questions qui manifestement dépassent la 
science empirique à des méthodes quantitatives. La solution 
semble bien qu’il existe une psychologie empirique et une psy- 
chologie métaphysique , et seule l’ignorance des hommes de 
science en matière de philosophie et l’incompétence des philo- 
sophes en matière de sciences font obstacle à une synthèse 
dont de nombreux esprits voient clairement la nécessité 2. 

Quelques principes judicieux de psychologie peuvent rendre 
de précieux services à la pédagogie?! Ils permettront d’éviter 


18. K. SAUSGRUBER, Atom und Seele, Ein Beitrag zur Erôrterung des 
Leib-Seele-Problems, Verlag Herder, Freiburg, 1958; 228 pp. 

19. Comme l’a excellemment montré Stephan Strasser dans son 
ouvrage : Le problème de l’âme, Louvain-Paris, 1954. À 

20. J.-W. Reeves, Body and Mind in Western Thought, Penguin 


Books, London, 1958; 399 pp. 7. “ 
21. À. BERGE, en coll., Bon ou mauvais élève, Les Éditions Sociales 
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les superstitions d’une éducation trop intellectualiste et trop 
scolaire, par exemple la superstition de la réussite scolaire 
obtenue au prix d’un développement plus harmonieux de la 
personnalité de l'enfant. L'émulation et la compétition mal 
comprises, qui ne se contentent pas de décharger une certaine 
dose normale d’agressivité, mais qui sont fondées sur la jalou- 
sie, ne peuvent qu’engendrer l’inadaptation. Certains conseils 
qui visent surtout l’adaptation scolaire, sont parfois trans- 
posables et utiles dans l’éducation générale de l’enfant. 


Les rêves et la vie spirituelle. 


Les hommes ont toujours rêvé, lorsqu'ils dormaient, et 
. cherché, à leur réveil, la clef des songes. L'histoire profane 
et religieuse a recueilli d'innombrables exemples de rêves qui 
ont eu parfois une influence réelle sur la vie de ceux qui les 
éprouvaient. La Bible et les biographies de saints, de saint Jean 
Bosco, par exemple, racontent des songes chargés d’une signi- 
fication morale ou religieuse. Les anciens philosophes, comme 
Aristote ou Cicéron, cherchaient déjà l’explication et l’inter- 
prétation de ce domaine enchanté ou horrible; mais c’est la 
psychologie de l’inconscient qui en a poussé le plus loin l’in- 
vestigation systématique. Le P. Pedro Meseguer? s’est de- 
mandé si l’on pouvait utiliser les rêves, en s’aidant des métho- 
des d’interprétation de la psychologie actuelle dans la direction 
spirituelle. Bien documenté, son ouvrage résume diverses 
théories psychophysiologiques et psychologiques sur la nature 
du rêve, notamment, évidemment, celles de Freud et de Jung. 
Un chapitre spécial est consacré aux rêves télépathiques, pro- 
phétiques et mystiques. Enfin sont élucidées les relations 
entre les rêves et la vie spirituelle. Une première question est 
posée, celle de la responsabilité morale des rêves. Ceci est 


françaises, Paris, 1957; 187 pp.; J. DE CourBEerive, La Volonté, Aide- | 
mémoire pédagogique, Aubanel, Avignon, 1958; 147 pp. Pour une syn- | 
thèse entre les données psychopédagogiques actuelles et la catéchèse 
chrétienne, on consultera avec très grand profit les articles du 
R. P. A. Gonin, et notamment La fonction historique. Pour une psycho- 
pédagogie du chrétien dans le temps. Lumen Vitae, vol. XIV, n° 2, 
1959; PP: 229-250. | 
22. P. MESEGUER, s.j., Le secret des rêves. Psychologie, métapsychique, 
théologie, traduit de l'espagnol par J.-M. Rivière, Éd. E. Vitte, Lyon, 
1958; 333 PP: mn | 
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résolu par la simple application des principes traditionnels sur 
la connaissance et la volonté nécessaires À un acte moral. Mais 
les rêves peuvent-ils apporter quelque chose de positif à la 
formation spirituelle ? L'auteur y trouve tout d’abord une 
source d’information. Le contenu des rêves peut diagnostiquer 
le degré plus ou moins grand d’assimilation profonde du spiri- 
tuel par la conscience, et d’imprégnation même de l’incons- 
cient par l'esprit. Le sens, en effet, de l’imprégnation chré- 
tienne de l’homme est l’intériorisation et la connaturalisation 
de la loi chrétienne objective qui réduisent ainsi les distances 
entre les exigences hétéronomes et la spontanéité subjective. 
La loi de grâce doit ainsi devenir une sorte de seconde nature. 
Ce principe paulinien du passage du joug de la loi à la liberté 
de la grâce, de l’esclave courbé sous le commandement à 
l’homme libre qui accomplit par amour la loi qu’il a intério- 
risée est en même temps le principe de l'intégration psycho- 
logique de la personnalité. Or le rêve peut être un indice de 
l'étape où l’on est parvenu sur ce chemin de l’intériorisation. 
Bien qu'il faille toujours tenir compte de la possibilité d’une 
intervention d’autres facteurs qui brouilleraient la correspon- 
dance supposée entre la qualité du rêve et l’état spirituel. 
Ainsi la loi de compensation de Jung ne doit-elle être appliquée 
qu'avec discernement. Selon cette loi, le rêve rétablit l’équi- 
libre et permet à une fonction négligée de la psyché de s’ex- 
primer. Aussi les personnes chastes auraient-elles des rêves 
orgiastiques et les licencieux se paieraient le luxe de rêves 
empreints d’un haut idéal moral. Il est probable que cette loi 
vaut surtout, comme le signale l’auteur, dans ia mesure où 
la personnalité est moins unifiée. Lorsqu’au contraire la per- 
sonnalité est fortement organisée sur un haut idéal moral et 
religieux qui n’est pas resté extérieur, mais a pénétré profon- 
dément jusque dans l’affectivité, dans l’imagination et les ten- 
dances instinctives, cette loi de compensation a de moins en 
moins lieu de s'exercer. 

Les rêves n’ont pas seulement qu’une valeur d’indice et 
de signe, mais en vertu de l’énergie psychique dont ils sont 
chargés, ils ont un certain pouvoir de révélation et d’effcacité 
pour orienter l’homme vers l'intégration complète de sa per- 
sonnalité. Ils ont ainsi une fonction religieuse, une fonction 
éthique, une fonction théorético-didactique et une fonction 
prospective, c’est-à-dire qu'ils orientent le rêveur vers une 
solution d'avenir utile à son développement vital. Il est clair 
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que nous sommes ici beaucoup plus sous l'influence de Jung 
que sous celle de Freud. L'interprétation strictement freu- 
dienne des rêves par le symbolisme sexuel infantile paraît en 
effet partielle et trop étroite. On sait que Jung a redécouvert 
l’existence de l’homme religieux jusque dans les profondeurs 
de l'inconscient. Aussi pour lui, les rêves évoquent-ils souvent 
non seulement les grands archétypes de toute la culture reli- 
gieuse, mais aussi les problèmes religieux irrésolus de l’indi- 
vidu. 


Psychologie de la mystique. 


L'unité et les ressemblances, sinon l'identité de toutes les 
formes de l'expérience mystique, qu'elles soient naturelles, 
hindoues, musulmanes ou chrétiennes, est une de ces fausses 
vérités qui, comme l'écrit le professeur R. C. Zaehner, est 
toujours présupposée, mais n’est jamais démontrée dans les 
faits. D'une manière générale, les historiens et les compara- 
tistes des religions sont devenus plus scrupuleux et plus 
prudents que leurs devanciers lorsqu'ils se prononcent sur Îes 
ressemblances entre les diverses religions. Ils seront plus 
hésitants encore à tirer des conclusions philosophiques trop 
rapides sur l'identité de toutes les religions. Mais si les his- 
toriens sérieux sont devenus plus précautionneux, il n’en est 
pas de même de maints essayistes contemporains comme | 
Aldous Huxley, Simone Weil ou certains gnostiques comme 
Schuon qui diffusent largement dans le public cultivé la convic- 
tion que toutes les formes religieuses sont foncièrement iden- 
tiques ou qu’il existe une expérience ineffable qui est à la fois | 
leur fond commun, leur résumé et leur dépassement. 

C’est cette idée que le professeur Zaehner conteste savam- 
ment et à nos yeux irréfutablement, en analysant les caracté- 
ristiques propres de toutes les formes d'expérience mystique 3. 
Il distingue une mystique naturelle de fusion avec la réalité 
extérieure au moi, parfois qualifiée improprement de pan-. 
théistique ; une mystique dont le type achevé est le monisme 
védantin d'identification entre l’atman et le brahman, entre 


23. R.-C. ZAEHNER, Mysticism sacred and profane. An inquiry into some 
varieties of praeternatural experience, Clarendon Press, Oxford, 1957; 
256 pp. 
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l'âme et l'absolu indéterminé; enfin une mystique personnelle 
d'union à Dieu par l’amour excluant toute confusion entre 
l'essence créée et l'essence incréée. A la mystique naturelle, le 
professeur Zaehner applique, non sans nuance et sans esprit 
critique, la psychologie de Jung, alors que celle-ci ne peut 
rendre compte selon lui d’une mystique théiste. Le premier 
schéma d’explication que l’on trouve dans La psychologie de 
l’inconscient est simplement le retour au sein maternel. Les 
symboles du mysticisme : la mer, l’air, les arbres, l’eau sont 
des images de l'éternel féminin. Le désir d’une fusion avec 
la nature exprimé dans le symbole de la goutte d’eau ou de 
la rivière qui retourne à l’océan est le désir de se retrouver 
inconscient dans la chaleur et la sécurité du sein maternel. 
C’est donc dans l’homme adulte la persistance d’un désir in- 
fantile qui doit être surmonté dans la maturité. À ces expli- 
cations encore fort en dépendance du freudisme, Jung a ajouté 
plus tard celles qui lui sont personnelles de l'inconscient collec- 
tif et de l’odyssée du moi vers son intégration. La théorie du 
retour au sein maternel ne peut selon le professeur Zaehner 
expliquer tous les faits du mysticisme naturel. L’inconscient 
collectif ne le peut davantage bien qu’il en explique quelques 
autres. La communion intense avec le cosmos ou au contraire 
le sentiment très vif d’une déréliction totale pourrait provenir 
de ce que William James appelait cette grande région subli- 
minale et transmarginale de la conscience et qui est assez sem- 
blable à l’inconscient collectif de Jung. L'auteur assigne deux 
grands caractères au mysticisme naturel : l’unité de l’intérieur 
et de l’extérieur, une fusion entre l’objet et le sujet, et le fait 
que dans cette extase, comme l'écrit l’un d’entre eux, la mort 
apparaissait comme une presque visible impossibilité, l’impres- 
sion d’une transcendance vécue sur l’espace et le temps. 

La première forme de mysticisme naturel, du fait même 
qu’elle peut être procurée par des drogues et des stupéfiants, 
la mescaline chez Huxley et l’auteur, le protoxyde d’azote et 
l’éther chez William James dont il écrivait qu’il stimule la 
conscience mystique à un degré extraordinaire, pourrait être 
comparée, selon l’auteur, à la phase maniaque d’expansion de 
la personnalité propre à la psychose maniaque-dépressive. 

Cette thèse de l’auteur nous paraît excessive et en prenant 
comme exemples Proust et Rimbaud, il ne tient pas assez 
compte de l'intervention chez ces sujets privilégiés de l’expé- 
rience esthétique. De toutes façons, il est peu probable que les 
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formes d'expansion ou de déréliction de la mystique naturelle 
soient purement et simplement assimilables à une psychose. Il 
faut toujours à ce propos rappeler le principe de Bergson : il 
y a des états morbides qui sont des imitations d’états sains, 
les uns n’en sont pas moins sains et les autres morbides. 

Ce qui nous paraît irréfutablement démontré, c’est l’oppo- 
sition entre une mystique moniste d'identification entre l’âme 
et l'absolu et une mystique personnaliste et trinitaire d’union 
à Dieu par l’amour. Mais du point de vue psychologique, le 
problème des différentes formes de la mystique reste obscur 
et c’est pourquoi l’auteur conclut avec beaucoup de raison que 
l’on ne peut jamais être absolument certain de la source d’une 
expérience préternaturelle. D’où la prudence de l’Église qui, 
même lorsqu'elle canonise des saints, ne canonise pas néces- 
sairement leurs extases. La réalité bouleversante de l’expé- 
rience n’est pas nécessairement une preuve qu’elle est de Dieu 
et par conséquent on en revient toujours à la nécessité d’un 
critère moral. L'auteur reprend aussi une idée que l’on voit 
de temps en temps exprimée dans la littérature anglaise, celle 
que l’expérience mystique naturelle serait un retour au mode 
de connaissance propre à l’état adamique. 

Ce livre ne résout pas tous les problèmes de l'expérience 
mystique, mais il détruit de façon définitive, espérons-le, 
l’idée ridicule d’une expérience unique, uniforme et identique 
que l’histoire et la psychologie s'accordent à tenir pour irréeile. 

Dans un autre volume”, le professeur Zaehner com- 
pare le christianisme à l’hindouisme, les prophètes d’Israël À 
Zoroastre et le Christ à Mahomet. Ici aussi l’auteur s’efforce 
de montrer que le syncrétisme des gnoses actuelles qui pré- 
tendent extraire de toutes les religions une philosophie éter- 
nelle est une illusion et une erreur historique. Il n’admet pas 
non plus heureusement le point de vue calviniste qui rejette 
toutes les religions non chrétiennes dans les ténèbres de | 
l’erreur et du péché. Toutes les religions ont quelque chose 
de différent et de positif que seul le Christ peut assumer et 
accomplir tout en leur donnant ce qui leur manque. L’argu- 
ment est traditionnel depuis Clément d’Alexandrie, mais il. 
est fondé ici sur des analyses historiques et psychologiques 
qui sont du plus haut prix. 


24. R.-C. Zaehner, At Sundry Times. An Essay in the Comparison of 
Religions, Faber and Faber, London, 1958; 230 pp. 
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Ces phénomènes divers de la mystique comparée posent le 
problème de certains critères qui permettraient de les différen- 
cier. Louis Gardet 5 distingue tout d’abord nettement la mys- 
tique naturelle et la mystique chrétienne surnaturelle au moyen 
d’un critère théologique. Mystique naturelle désigne donc ici 
toutes les formes de mystique qui ne sont pas chrétiennes, tan- 
dis que le professeur Zaehner entend, avec plus de précision, 
par mystique naturelle, une mystique de la nature. Il n’est pas 
certain non plus que si l’on cherche des critères applicables 
en mystique comparée, on puisse faire appel de prime abord à 
un critère théologique qui a toute sa valeur À son plan propre, 
mais ne résout pas les problèmes au plan psychologique et 
phénoménologique. 

Par ailleurs Louis Gardet souligne très bien que la question 
de la vraie et de la fausse mystique ne se pose pas uniquement 
par référence à la mystique chrétienne, comme si toutes les 
autres formes d’expérience mystique étaient irréelles et illu- 
soires. Les autres mystiques ont une certaine authenticité, non 
pas dans le sens qu’elles touchent explicitement le Dieu d’a- 
mour de la mystique chrétienne (sauf cas spéciaux), ni qu’elles 
atteignent toutes un terme identique à travers une expérience 
semblable, mais en ce sens que toutes les formes de mystique 
sont des phénomènes réels qui ont un contenu. Il s’agit donc 
de déterminer chaque fois la modalité de l’expérience et son 
contenu. L’auteur distingue la voie naturelle de la nescience : 
mystique indienne de l'identification objet-sujet, et la nescience 
reprise par l’amour de la mystique chrétienne, la connaissance 
intellectuelle savoureuse de la gnose, et enfin la connaissance 
mythique ou symbolique. La difficulté de distinguer ces expé- 
riences vient aussi du fait qu’elles peuvent être simultanées 
ou du moins se mêler les unes aux autres. Ainsi des phéno- 
mènes de mystique naturelle ou d'expérience poétique ou phi- 
losophique pourront interférer dans la mystique chrétienne. 

Il se constitue ainsi une phénoménologie de la mystique 
comparée qui devrait faire réfléchir les gnostiques, mais per- 
sonne n’est plus difficile à convaincre qu’un homme qui est en 
prise directe sur l’absolu. En voici un nouvel exemple. L’idée 
que les concepts moraux de l’Occident dérivent d’une tradition 


25. L. GarpeT, Thèmes et textes mystiques. Recherches de critères en 
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mystique, même lorsqu'ils sont laïcisés, est certainement dé- 
fendable. Que cette tradition mystique soit une progression 
vers le Haut (?) initiatique qui passe des mystères égyptiens 
aux mystères grecs et à la religion juive pour être recueillie 
dans le christianisme est une idée beaucoup plus douteuse tant 
au point de vue historique qu’au point de vue théologique *6. 

La mystique comparée requiert de nombreuses monogra- 
phies. L’histoire de la controverse entre Bossuet et Fénelon 
sur les états d’oraison s’est enrichie d’une nouvelle pièce ?7. 
Il s’agit surtout d’une histoire chronologique et anecdotique 
montrant les différentes phases de l'examen des doctrines de 
Mme Guyon qui conduiront finalement à la condamnation de 
l’amie de Fénelon et au duel entre Bossuet et Fénelon. Dans 
l’affrontement des deux prélats s’affrontent également deux 
points de vue : un point de vue plus psychologique et plus 
expérimental, celui de Fénelon et de Mme Guyon, un point 
de vue plus abstrait et plus théologique, celui de Bossuet qui 
risque de donner à des formules uniquement descriptives une 
valeur doctrinale. 

Sur ce dernier exemple nous revenons à notre point de dé- 
part, c’est-à-dire à la nécessité de mettre les théories et les 
valeurs en connexion avec les faits, mais aussi à la nécessité 
d’une lumière qui permette de lire et d'interpréter les phéno- 
mènes, surtout les phénomènes religieux. 


La Sarte-Huy (Belgique). 


AUGUSTIN LÉONARD, O.P. 


26. P. WiNkLer, Les sources mystiques des concepts moraux de l’Occi- 
dent, Ed. de Trévise, Paris, 1957; 89 pp. 

27. L. Cocxer, Crépuscule des mystiques. Le conflit Fénelon-Bossuet, 
Desclée, Tournai, 1958; 396 pp. On trouvera également des recherches sur 
des points particuliers, comme le discernement des esprits, dans Mystische 
Theologie, IIT Band. Volksliturgisches Apostolat Klosterneuburg, Vienne, 
1957; 286 pp. 
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LEMPRISE DE LA FOI 
SUR LA VIE MORALE 


INTRODUCTION 


Une même réalité religieuse, un même mystère peut être 
envisagé à des points de vue différents aux diverses époques 
de la vie de l’Église. La sainte Eucharistie, il y a cinquante 
ans, était surtout étudiée sous l’aspect de la présence réelle. 
Aujourd’hui, grâce au mouvement liturgique, c’est sa réalité 
sacrificielle qui est mise en vedette. 

Il én va de même de la foi. On peut voir en elle presque 
exclusivement un mouvement d'adhésion intellectuelle, une con- 
naissance, cognitio, comme dit Hugues de Saint-Victor !. C’est 
ainsi que les théologiens modernes l’ont surtout examinée, 
dans le but de réagir contre la théorie de la « foi fiduciaire » 
de Luther et pour satisfaire aux besoins et aux questions d’une 
époque rationaliste. Mais on peut aussi voir dans la foi un 
affectus, un sentiment religieux de confiance pour reprendre 
une autre expression de Hugues de Saint-Victor, une orienta- 
tion totale vers Dieu par laquelle nous nous en remettons à 
lui de notre salut, selon la formule augustinienne : credere 
Deum, Deo, in Deum?. 


1. Hucues DE Sainr-Vicror, De Sacramentis, lib. T, pars 10, cap. 3 : 
« Duo sunt in quibus fides constat : cognitio et affectus id est constantia 
vel firmitas credendi », P. L., t. 176, col. 331; c. 4 : « Secundum cogni- 
tionem fides crescit quando eruditur ad scientiam. Secundum affectum 
crescit, quando ad devotionem excitatur et roboratur ad constantiam », 
col. 332. 

2. Cf. R. AugerT, Questioni attuali intorno all’ alto di fide, dans Pro- 
blemi e orientamenti di teologia dommatica a cura della Facoltà Teologica 


di Milano, Milan, 1957, t. 2, pp. 655 ss. 
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Il va de soi que dans cette perspective qui est celle de beau- 
coup de théologiens personnalistes, la place de la foi dans la 
vie morale se trouve singulièrement majorée. Elle en arrive 
à constituer, avec la charité, le moteur de la vie morale, l’im- 
pulsion première qui fait de la vie du chrétien un authentique 
obsequium fidei, un service de la foi. C’est en ce sens que nous 
voudrions présenter ici quelques réflexions et étudier quel- 
ques textes. 


LES 2TEXTES 


Tout d’abord, il nous faut poser le fait du dynamisme de 
la foi. La théologie est une « science subalternée » à la Révé- 
lation, c’est d’elle qu’elle reçoit les vérités qu’elle doit élu- 
cider. 

C'est évidemment à l'Épître aux Romains et à l’Épître aux 
Hébreux que nous devons nous adresser. 


A. L'Épitre aux Romains 


Le juste vivra par la foi, c'est ce que nous lisons tout 
d’abord dans l’Épître aux Romains (Rm 1, 17). Et plus loin 
(Rm 3, 27-28) : Où donc est le sujet de se glorifier? Il est 
exclu. Par quelle loi? Par la loi des œuvres ? Non mais par la 
loi de la foi. Car nous pensons que l’homme est justifié par la 
foi, sans les œuvres de la loi. Pour bien comprendre ce texte, 
ii peut être opportun de substituer, par l’esprit, au terme de 
« foi » qui, pour nous, peut parfois n'être plus clair, celui de 
grâce du Christ. C’est le Christ qui justifie l’homme, c’est {ll 
sa grâce présentée et acceptée dans la foi qui détruit le péché || 


en nous et y instaure la justice de Dieu. C’est bien ainsi que |} 
l’entend saint Thomas dans son commentaire : Legem autem 
fidei, commente saint Thomas, vocat (Apostolus) legem inte- 


3. Saint THomas, In Epistolam ad Romanos, cap. 3, lect. 4, ed. de 
Parme (reproduction anastatique de New York, Musurgia Publishers, 
1949), t. 13, p. 40. 
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rius descriptam, per quam non solum exteriora facta sed etiam 
ipsi motus cordium disponuntur, inter quos primus est motus 
fidei : corde enim creditur ad iustitiam ut dicitur hic cap ro. 
Et de hac lege loquitur infra 8, 2 : Lex spiritus vitae quae est 
in Christo Jesu. 

La foi est le premier mouvement d’un cœur chrétien, la 
première démarche de la justification. C’est aussi ce que dit 
le Concile de Trente en sa session 6, chapitre vir (Denz., 
8o1)* : Fides est humanae salutis initium fundamentum et 
radix omnis iustificationis. 

Il est intéressant de se demander comment se développe le 
dynamisme de cette justification par la foi et en quoi tout le 
processus de la vie chrétienne, née de la justification reçue 
au baptême, reste sous-tendue par la foi. Si l’on pouvait ici 
user d’une comparaison profane, on dirait : la foi est-elle sem- 
blable à une fusée qui propulse un avion sans pilote puis 
retombe lorsque l’appareil est en marche? Ou bien est-elle le 
moteur même de cet avion dont le rôle reste essentiel à la 
bonne marche de l’appareil? En termes scolastiques disons : 
est-elle causa fiendi ou causa essendi ? 


s 


B. L’Épitre aux Hébreux 


Une première indication nous est fournie par l'éloge de la 
foi des Pères qui se lit au chapitre x1 de l’Ad Hebraeos. L’au- 
teur sacré y explique comment la foi des Anciens est la source 
de leurs vertus et le fondement de leur action providentielle. 
Il y a quelques années, lorsque j'étais aux études, on relevait 
soigneusement les quelques affirmations doctrinales contenues 
dans ce long texte (le verset 6 par exemple), mais on laissait 
tomber assez dédaigneusement les longs rappels d'événements 
paléo-testamentaires. Le personnalisme nous a rendu le goût 
de l’histoire et du concret : ces faits nous paraissent com- 
porter nombre de leçons précieuses pour la psychologie reli- 
gieuse et la morale. 

Ce chapitre se révèle d’ailleurs extrêmement riche et plein 


. H. DEnziNGEr et C. BanNwarT, Enchiridion symbolorum, definitio- 
num et declarationum, ed. 17 Fribourg i B., 1928. Pour faire court, je 
citerai simplement : Denzinger. : 
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d'enseignements pour quiconque le scrute avec attention. 
« Enoch ne vit point la mort parce qu’il avait plu à Dieu par 
la foi (verset 5-6) : il croyait en effet que Dieu existe et le 
récompenserait de l’avoir recherché. » Nullus enim potest Deo 
placere nisi accedat ad ipsum, commente saint Thomasÿ qui 
rappelle aussi le texte de saint Jacques, 4, 8 : Appropinquate 
Deo et approprinquabit Deus. La foi apparaît donc ici comme 
une attitude qui ouvre l’homme à Dieu et aux réalités célestes. 
Saint Thomas dira encore : le début de l’action morale n’est 
possible au chrétien que parce qu’il croit en l'existence de 
Dieu. Mais pour qu’il se tourne vers Dieu, il lui faut aussi 
être convaincu que là l’attend son bien et sa récompense. 

Dans le cas de Noé, la foi apparaît encore plus riche de 
dynamisme, car, au dire de saint Thomas qui a le génie de 
l’analyse, elle n’implique pas moins de cinq actes religieux. 
Tout d’abord Noé, en raison de sa foi, admit pour vraie la 
proximité d’un jugement que rien ne faisait prévoir ou pré- 
sager. Primo quod dictis Dei credidit de futuro judicio quod 
tamen nondum videbatur : unde dicit : Fide Noe, responso 
accepto de his quae adhuc non videbandur. La foi engendra en 
lui, secondement, la crainte de Dieu et de sa colère. Secundo ex 
fide timuit ; fides enim est principium timoris.. Et ideo dicit : 
Metuens.. Troisièmement Noé obéit aux ordres de Dieu : Ter- 
tio mandatum Deo implevit, faciendo arcam ; unde dicit : Apta- 
vit arcam... Quatrièmement la foi engendra l'espérance 
Quarto a Deo salutem speravit ; unde dicit : In salutem domus 
suae.. Enfin, il condamna les fautes de ses contemporains et, 
s'inscrivant en faux contre eux, il montra combien ils étaient 
punissables. Quinto ex hoc quod propter fidem praedicta fecit, 
« damnavit mundum »..…. Ainsi, comme dit l’Épître, devint-il 
héritier de la justice qui s'obtient par la foi. 

Plus loin, c’est la force et la justice qui se voient rattachées 
à Ja foi, au verset 33 : par la foi, Gédéon, Barac, Samson, etc., 
vainquirent des royaumes, exercèrent la justice, obtinrent des 
promesses, fermèrent la gueule des lions, etc. Saint Thomas ? 
écrit à ce propos : ces vertus morales sont citées tout spé- 
cialement car elles ont une relation plus nette avec le bien 
commun. Les prophètes ont remporté des victoires sur les 


5: Saint THomas, In Epistolam ad Hebraieos, cap. 11, lect. 2, t. F3; 


p. 760. 
6. Saint THoMas, ibid., p. 760. 
7. Saint THomas, ibid., cap. 11, lect. 7, p. 760. 
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ennemis d’Israël et sur l’ennemi du genre humain. Ils ont- 
pratiqué la justice au sens large comme au sens strict puis- 
qu'ils ont vécu correctement et respecté les droits d’autrui. 
Or quel est le secret de ces victoires sur la tentation des 
biens présents sinon la foi dans les biens futurs? Nullus 
enim potest praesentia contemnere nisi propter spem futu- 
rorum bonorum... Et ideo quia fides ostendit nobis invisibi- 
lia propter quae contempnitur mundus, ideo vincit mundum 
fides nostra. 

On le voit, l’Épître aux Hébreux démonte, pour une part, 
le mécanisme de la foi vivante. Celle-ci nous fait communier 
à Dieu, elle nous ouvre à l'influence de ses paroles, elle nous 
inculque la crainte et l’obéissance. Elle nous élève au plan 
des réalités divines qu’elle nous permet d’espérer. 


C. Le Concile de Trente 


Le Concile de Trente, lui aussi, met en vedette l’empire de 
la foi sur la vie morale selon une véritable « dialectique »$8 de 
la conversion. Ù 

Au chapitre vi de la session 6 sur la justification ?, en effet, 


8. Je ne prends ici le terme dialectique ni au sens platonicien ni sco- 
lastique, mais dans sa signification moderne de « développement logique 
évolutif d’une idée ou d’un fait ». 

9. Conc. Tridentinum, sessio 6, cap. 6; DENZINGER, n° 798 : « Dispo- 
nuntur autem ad ipsam iustitiam, dum excitati divina gratia et adiuti, 
fidem ex auditu concipientes, libere moventur in Deum, credentes vera 
esse quae divinitus revelata et promissa sunt atque ïllud in primis a 
Deo iustificari impium per gratiam eius « per redemptionem quae est 
in Christo Iesu », et dum, peccatores se esse intelligentes a divinae 
iustitiae timore, quo utiliter concutiuntur, ad considerandam Dei miseri- 
cordiam se convertendo, in spem eriguntur, fidentes Deum sibi propter 
Christum propitium fore, illumque tanquam omnis iustitiae fontem dili- 
gere incipiunt ac propterea moventur adversus peccata per odium aliquod 
et detestationem, hoc est per eam poenitentiam quam ante baptismum 
agi oportet; denique dum proponunt suscipere baptismum,  inchoare 
novam vitam et servare divina mandata. De hac dispositione dictum 
est : « Accedentem ad Deum oportet credere. quia est et quod inquiren- 
_tibus se remunerator sit » (He 11, 6) et « Confide, fili, remittuntur tibi 
peccata tua » (Mt 9, 2; Mc 2, 5) et : « Timor Domini expellit pecca- 
tum » (Si 1, 27), et : « Poenitentiam agite et baptizetur unusquisque 
vestrum in nomine Jesu Christi in remissionem peccatorum vestrorum, 
et accipietis donum Spiritus Sancti » (Ac 2, 38) et : « Euntes ergo 
docete omnes gentes, baptizantes eos in nomine Patris et Filii et Spiritus 
Sancti, docentes eos servare quaecumque mandavi vobis » (Mt 28, 19), 
denique : « Praeparate corda vestra Domino » (1 Reg 7, 3). » 
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les Pères du Concile, décrivent les actes qui préparent le 
pécheur à sa rentrée en grâce avec Dieu et le font passer de 
son péché à l'amitié avec le Seigneur. La grâce de Dieu pré- 
vient l’homme qui est encore plongé dans son injustice (chapi- 
tre v), « elle l’aide et le stimule ». « Et voici que la prédi- 
cation de l'Évangile retentit : fides ex auditu (Rm 10, 7). 
L'homme conçoit ainsi la foi, la voit naître en lui par une 
collaboration de la grâce et de son libre arbitre. Il se tourne 
vers Dieu et il croit aux vérités et aux promesses révélées 
par Dieu, à celle-ci surtout que l’impie est justifié par la grâce 
de Dieu au moyen de la rédemption qui est dans le Christ 
Jésus. L'homme se reconnaît pécheur et craint la justice di- 
vine. Mais il considère aussi la miséricorde de Dieu et s’élève 
à l’espérance. Il a confiance que Dieu lui sera propice à cause 
du Christ. Il commence même à l’aimer comme source de 
toute justice et se retourne contre ses péchés en un sentiment 
de pénitence fait de haine et de détestation. Ainsi il est pré- 
paré à recevoir le baptême, à commencer une vie nouvelle et 
à observer les commandements. » 

On le voit, le Concile évoque ici nombre de sentiments reli- 
gieux : foi en Dieu et tout spécialement en un Dieu rédemp- 
teur, sentiment de culpabilité et détestation du péché, crainte 
salutaire de la justice divine, espérance en la miséricorde de 
Dieu, commencement d'amour, bon propos de recevoir le bap- 
tême et d’en assumer les obligations morales. 


Sans doute serait-il vain de distinguer ici adéquatement les 
attitudes religieuses qui font la foi ou qui l’accompagnent de 
celles qu’elle engendre une fois qu’elle s’est implantée dans 
une âme. Tous ces sentiments sont évidemment vitalement 
liés et réagissent les uns sur les autres : causae ad invicem 
sunt causae. Nous pouvons cependant, par un légitime arti- 
fice d'exposition, étudier tout d’abord les attitudes religieuses 
qui constituent l’essence de la foi et ses propriétés. Nous trai- 
ensuite des implications et des conséquences morales 

e la foi. | 


| 
1 
| 
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EAGEO 4 OBEATION.- ADIEU 


A. La foi comme attitude religieuse 


TALCE RENONCEMENT NÉCESSAIRE A L'ACQUISITION DE LA FOI 


L'acte de foi n’est possible que par une renonciation à l’au- 
tonomie intellectuelle. Jusqu’alors l’homme n’avait obéi qu'aux 
critères de l'évidence rationnelle ou aux impulsions de ses 
passions qui lui faisaient tenir pour vrai ce qui lui plaisait. . 
Désormais, il accepte de s’en remettre au critère d’autorité. 
Il ne jugera pas par lui-même de la véracité du dogme de la 
sainte Trinité ou de la sainte Eucharistie : il l’acceptera parce 
qu’un autre le lui a dit. [1 accepte le témoignage de Dieu 
comme il est dit en saint Jean. 

Pour beaucoup, pareille confiance intellectuelle n’est pas 
tellement difficile. On a même parfois l’impression qu’elle les 
dispense de penser. Mais il est certain que pour le philosophe, 
très fier de sa puissance de pensée, plein de confiance en ses 
méthodes et décidé à ne pas s’en laisser conter, il y a là une 
source de difficulté. 

Tous seront d’ailleurs mal à l’aise devant la foi ou dans la 
foi quand il s’agit de l’implantation du surnaturel dans la vie 
ou dans l’action de Dieu dans le cours des événements. Il n’est 
pas toujours aisé, en un moment de grand deuil ou de grand 
revers, de croire à la Providence. 

Et cependant il faut savoir faire un acte de foi et préférer 
ce que Dieu dit à ce que nous pensons constater ou établir 
par nos raisonnements.. 

D'autre part, l'élément passionnel humain de la connaissance 
se trouve éliminé ou réduit. L’objectivité, l’ordre des choses, 
la vérité fait intrusion en nous, qu’elle nous plaise ou ne nous 
plaise pas. Nous sommes tentés de considérer la souffrance 
comme une non-valeur. Mais voila que l’exemple du Christ 
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nous apparaît : il a accepté la souffrance et en a fait un moyen 
d'aimer Dieu. Il nous faut donc calmer la révolte de notre 
sensibilité pour penser comme Dieu et avec Dieu. Parler ici 
d’intrusion violente, d’extrinsécisme, serait oublier notre con- 
dition de créature et voir la gloire de l’homme dans les peti- 
tesses de son esprit ou dans les mesquineries de son caractère. 
Se reconnaître créature, c’est évidemment là le nœud du pro- 
blème. C’est admettre que nous n’avons pas fait les choses et 
que, dans la mesure où nous les faisons, nous devons nous 
conformer à des règles prises dans la volonté de Dieu et la 
nature des choses. 


La foi est donc tout d’abord une obéissance : une obéissance 
de principe entraînant celle de toute la vie. Paul se glorifie 
d’avoir été chargé du charisme de l’apostolat pour faire obéir 
les Gentils à la foi (Rm 1, 5; 16, 26). Ceux-ci ont obéi à la 
. norme d’enseignement à laquelle ils ont été soumis (Rm 6, 17) 
tout comme de nombreux prêtres juifs avaient obéi à la foi 
au dire du Livre des Actes (6, 7); les chrétiens obéissent à 
l'Évangile (Rm 10, 16; 2 Th 1, 8), à la vérité (Ga 3, 1; 5, 7). 
L'expression « obéissance » revient sans cesse car la foi est 
vraiment une offrande sacrée, un hommage rituel à Dieu, une 
oblation (Ph 2, 17, leitourgia tes pisteos, obsequium fidei 


vestrae). 
On comprend parfaitement que le Concile du Vatican ait 
repris ce mot d’obsequium : « Cum homo a Deo tanquam 


creatori et domino suo totus dependeat et ratio creata increatae 
Veritati penitus subjecta sit, plenum revelanti Deo intellectus 
et voluntatis obsequium, fide praestare tenemur 10. » Nous 
n'avons plus alors le sentiment de liberté intellectuelle de la 
vie profane en ce sens que dans un sens vif de notre autonomie 
et de notre personnalité, nous voulons mener nos recherches 
comme nous voulons et ne rendre compte à personne de nos 
conclusions. Si on les attaque, c’est nous qu’on attaque; nous 
saurons défendre nos convictions personnelles. 

Ici, nous sommes devant une manifestation de la Sagesse 
divine : notre pauvre raison s’en trouve dépassée et ne peut 
plus juger par elle-même. C’est le Seigneur et le Créateur qui 
parle, exactement comme nos parents parlaient quand nous 


10. DENZINGER, n° 1780, 
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étions petits et que nous devions accepter leurs avis; non 
seulement leurs ordres, mais leurs points de vue, leurs idées 
sur toute chose. ; 

Il y a là évidemment quelque chose d’humiliant et de pénible 
que l’orgueil peut très bien refuser (d’où le caractère de liberté 
psychologique de la foi, mais dans un autre sens que tout à 
l’heure) et qui fait aussi le mérite de la foi. C’est ce que n’ont 
pu comprendre ni les philosophes païens, ni les hérétiques qui 
préféraient leurs propres lumières à celles de l’Église, ni les 
rationalistes du XVIII® ou du XIX* siècle, ni les modernistes 
férus de leur esprit critique. Il se peut, à ce sujet, que nous 
nous fassions bien des illusions. Nous qui avons eu la grâce 
d’une éducation chrétienne, nous sommes tellement habitués 
à obéir (jusqu’à éprouver un malaise psychologique quand nous 
nous révoltons contre le sur-moi), à nous considérer comme des 
créatures plus ou moins obéissantes certes mais en tout cas 
incapables d'échapper à la main de Dieu, que nous nous repré- 
sentons difficilement ce que peut être l’angoisse devant la foi 
chez un esprit qui se croit libre, totalement indépendant. 

Aussi bien, pour convaincre celui-ci, le meilleur moyen n'est-il 
pas de procéder auctoritativement et de ponctuer nos discours 
de Dicit Dominus omnipotens à la manière de l’Ancien Testa- 
ment. Ce qu'il faut, c’est d’abord faire prendre conscience par 
l’homme qu’il n’est pas autonome; il doit sentir le tragique de 
la condition humaine. Tout homme se sent dépendre de son 
milieu, de tel ou tel ami qui peut le tromper, d’une affection 
qui se dérobe, d’une maladie qui peut le frapper et l’emporter. 
Beaucoup peuvent arriver à ce sentiment de dépendance après 
la crise d'autonomie qui enfièvre normalement les « jeunes ». 
Alors le problème se posera : je ne suis pas mon maître, j'ai 
donc un maître, mais qui est-ce? La société, l’homme ou Dieu? 
Marx ou l’Église? Le Néant ou le Mouvement de l'Histoire ? 
Il ne sera peut-être pas tellement difficile alors, surtout après 
les inéluctables déceptions de la vie sociale, de faire entrevoir 
que Dieu est un maître moins dur que le monde. Jugum meum 
leve .. La soumission à Dieu apparaîtra comme la reconquête 
d’une certaine liberté, mais cette fois dans l’ordre et la paix. 
Ce sera la liberté réaffirmée sur les passions, puisque l'effort 
moral se trouvera éclairé et soutenu par la grâce, l’échec 
moral assumé lui-même dans la pénitence chrétienne. Ce sera 
la liberté sur l’erreur comme on le montre dans le traité des 
vertus théologales. Par la foi, en effet, l’homme se donne une 
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vue nouvelle sur Dieu et le monde. Il connaît pour la première 
fois avec certitude le bien suprême qui est la fin assignée à 
notre insatisfaction, ainsi que les moyens de l’apaiser. Cet acte 
imprime une orientation nouvelle à notre vie, puisque l’acte de 
foi, si rudimentaire qu’on le suppose chez les hommes les plus 
frustres ne peut se poser que sous l'influence d’une grâce et 
dans le désir des biens éternels. On l’a vu d’ailleurs, presque 
tous les textes où saint Thomas commente l’Épître aux 
Hébreux soulignent l'importance de cette orientation vers 
Dieu fin dernière. Certainement, c’est au moment précis où 
l’homme pécheur reconnaît en Dieu une valeur qu’il peut se 
tourner vers elle. 


2. L'IMPULSION DE LA FOI APRÈS LA CONVERSION 


Ce que nous disons ici de la conversion, de la première 
justification, doit s'entendre analogiquement de tout progrès 
dans la vie morale et même de tout acte vertueux. La foi 
intervient, en effet, dans tout acte moral : elle doit éclairer le 
jugement pratique qui le commande selon les normes de l’É- 
vangile, diriger l'intention vers la fin dernière. 

Chaque fois que nous posons un acte vertueux, en effet, nous 
obéissons explicitement ou implicitement à une loi supérieure 
contre les tentations de la facilité. Je dis implicitement car, 
grâce aux vertus, des habitudes s’instaurent en nous qui ren- 
dent la lutte moins consciente et moins âpre. Il n’en reste pas 
moins que prier, travailler, se dévouer sont des actes qui 
demandent une reprise de soi et une lutte contre le penchant 
que nous avons tous de nous dissiper, flâner ou être égoïste. 
Ces actes, certes, sont conformes à notre nature profonde, à 
notre nature rationnelle que nous avons à l’image de Dieu qui 
est en nous. Mais la concupiscence est là qui nous attire vers 
ce qui, dans l’immédiat, est agréable, flatteur, reposant. Dans 
cette lutte, la grâce et la volonté interviennent certes. Mais 
aussi l'intelligence éclairée par la foi. 

Les uns seront sensibles à l'espoir d’une récompense : c’est 
la considération sur laquelle revient le plus souvent saint Tho- 
mas dans la perspective de l’eudémonisme philosophique. Mais 
il faut bien voir que cet appel au secours de l’homme, cette 
attente du salut peut prendre des formes les plus diverses. A 
l'heure actuelle, par exemple, les idées de valeur, de dignité 
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humaine, de promotion (au besoin collective), de dépassement, 
auront aussi leur force de dynamisme. De toute façon cet 
amour intéressé de Dieu aura à se transformer en un amour 
désintéressé sous l'influence de la charité théologale. Il n’en 
reste pas moins qu'il y a bien ici un début d'amour, un attrait 
vers ce Dieu bon qui se manifeste, une complaisance dans les 
vérités qu'il nous révèle et les biens qu’il nous promet. 

A d’autres moments, la foi, informée ou non par la cha- 
rité, nous unit plutôt aux mystères du Christ, aux exemples 
qu'il nous a donnés. C’est par la foi tout d’abord que nous 
faisons abstraction de la prudentia carnis, du style de vie 
mondain pour admettre la vérité des paroles évangéliques et 
la valeur exemplative des actions du Seigneur. 

De même, la foi à une importance toute particulière dans 
la vie liturgique et sacramentaire qu’elle prépare, continue et 
double en quelque sorte. Foi, sans charité le plus souvent, 
lorsqu'il s’agit des sacrements des morts, foi informée par la 
charité quand il est question des sacrements des vivants. 
C’est ce que note saint Thomas dans la III® pars (q. 62, art. 6, 
concl.) : « Virtus passionis Christi copulatur nobis per fidem 
et sacramenta, differenter tamen : nam continuatio (a Christo 
in fideles) quae est per fidem, fit per actum animae (un acte 
conscient); continuatio autem quae est per sacramenta, fit 
per usum exteriorum rerum. » 

Saint Thomas développe ainsi sa pensée (III*, q. 62, art. 5, 
ad 2%) : par la foi, le Christ habite en nous, dit l’Épiître aux 
Éphésiens (2, 17). C’est donc par la foi que nous entrons en 
communication avec la vertu du Christ. La vertu de remettre 
les péchés ressortit d’une façon spéciale à la Passion. Les. 
hommes sont donc délivrés de leurs péchés spécialement par la 
foi à sa Passion, selon l’Épître aux Hébreux : Dieu l’a établi 
comme moyen de propitiation par la foi en son sang. La 
vertu des sacrements ordonnée à la destruction du péché 
vient donc surtout de la foi à la Passion du Christ. 

Tout cela est vrai au plan métaphysique de la grâce. Ce 
l’est aussi au plan psychologique : la méditation de la passion 
du Christ a toujours été considérée comme le moyen privi- 
légié de faire naître en un cœur un sentiment de componction 
et de contrition. Il y a évidemment une analogie parfaite 
entre l'humilité du croyant et celle du pécheur. 
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B. La part de la volonté 


dans l’obéissance de la foi 


1. LES TEXTES CONCILIAIRES 


Tout au long de cet exposé, il nous est apparu que la 
volonté collabore avec l'intelligence pour adhérer à Dieu dans 
la foi. Ici aussi nous trouvons une démission de l’homme, un 
abandon de son autonomie, un mouvement de soumission à 
Dieu et d’élan vers lui. ; 

Que la volonté intervienne dans la foi, c’est un élément de 
l’enseignement conciliaire sur le sujet. Le deuxième concile 
d'Orange, canon 5 (Denz., 178), parle du pius credulitatis 
affectus 1, de la tendance affective de la foi, pour déclarer 
qu'il est un don de la grâce, tout comme le début et le déve- 
loppement de la foi. Son élan le porte vers ce Dieu qui justifie 
l’impie et vers la régénération du baptême. 

On ne pourrait mieux marquer le dynamisme qui caracté- 
rise ce mouvement de la volonté. Non seulement l'intelligence 
croit que Dieu peut sauver l’homme, mais la volonté désire 
ce salut et marque ainsi un désir sincère vers Dieu. Il y a 
là quelque chose de comparable à l’attitude de l’enfant prodi- 
gue qui, après avoir lutté, fait fi de son amour-propre, de 
sa volonté d'autonomie pour retourner vers son Père. La 
volonté accepte de se sacrifier pour un bien supérieur. 

Au canon 7, le même concile d'Orange parlera de la con- 
soiation spirituelle que l’Esprit-Saint crée dans l’homme pour 
qu'il accepte la vérité et y croie..…. « inspiratione Spiritus 
Sancti qui dat omnibus suavitatem in consentiendo et cre- 
dendo veritati » (Denz., 180). Ces mots sont repris par le 
Concile du Vatican. Ce concile en infère même que, sans la 
charité, la foi est un don de Dieu et qu’elle est un acte salu- 
taire par lequel l’homme montre son obéissance À Dieu 1 
« Quare fides ipsa in se, etiamsi per caritatem non operetur, 


11. DENZINGER, n° 178. Ds 
12. DENZINGER, n° 180. 
13. DENZINGER, n° 1791. 
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donum Dei est, et actus eius est opus ad salutem pertinens, 
quo homo liberam praestat ipsi Deo obœdientiam gratiae eius 
cui resistere posset, consentiendo et cooperando. » 

Nous l’avons dit plus haut, l'hommage rendu à Dieu, dans 
la foi, est celui de la volonté comme de l'intelligence. Il y a 
donc dans ce mouvement de la volonté une attitude parallèle 
à celle de l'intelligence. Celle-ci renonçait à se prononcer 
seule sur la vérité. La volonté renonce à rechercher seule son 
bien : elle accepte de reconnaître que celui-ci est en Dieu et 
qu'elle ne peut l’atteindre que par Dieu. Si cette abdication 
est pénible à l'intelligence, elle ne l’est pas moins pour la 
volonté. Il s’agit essentiellement de savoir si l’homme se fera 
seul ou s’il se fait par Dieu et avec Dieu. Ici encore il s’agit 
de reconnaître la condition de créature dépendante d’un autre 
être dans son origine et sa fin. 

On ne peut mieux comparer ce sacrifice qu’à celui qui, dans 
la vie sociale, fait qu’un être renonce à être seul, à ne rien 
devoir aux autres. Ce sera l'attitude de celui qui commence 
à aimer et qui accepte désormais de dépendre par là de 
l’amour d’un autre être, de se soucier de lui. D’où chez beau- 
coup d'hommes le sentiment que, par le mariage, ils aliènent 
leur indépendance. 

Pour un pays il en ira de même. Mussolini mettait en 
vedette la formule de Cavour : l’Italia fara da se. L'Italie 
du XIX® siècle souffrait de devoir dépendre de la France 
pour conquérir son indépendance et réaliser son unité. L'Italie 
de Mussolini préférait prendre par les armes, elle-même, les 
avantages que les Alliés aux abois lui offraient en juin 1940. 
Ici et là, il s’agit du même sentiment d'indépendance, de la 
volonté qu’a l’homme de ne rien devoir à d’autres. 

Ce sera exactement la même revendication qui dressera 
l’existentialiste et le marxiste contre le christianisme qui veut 
trouver le bien de l’homme en Dieu et non en soi. 


2. LA FORMULE AUGUSTINIENNE 


Encore faut-il voir en quoi consiste exactement cette orien- 
tation vers Dieu et cette part de la volonté dans l’acte de foi. 
Nous pouvons y parvenir en étudiant la formule célèbre de 
saint Augustin : éredere Deum, Deo, in Deum. 
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Dans les Tractatus in Johannem4, saint Augustin étudie 
le texte de saint Jean (6, 29) : Hoc est opus Dei ut credatis in 
eum quem ille misit. Credere ei (i.e. Christo), dit-il, c’est tenir 
pour vrai ce que le Christ dit. Et cela, les démons le font 
bien. Ils y sont forcés par les miracles. De même ceux qui se 
laissent convaincre par la prédication évangélique, croient 
en Paul ou en Pierre Credimus Paulo, Credimus Petro. Ils 
font confiance à leur autorité. Mais ils ne disent pas Credimus 
in Petrum, Credimus in Paulum en ce sens qu'ils mettraient 
son espoir en eux et attendraient d’eux leur salut comme de 
sa cause principale. Par contre nous croyons dans le Christ : 
Credenti in eum qui iustificat impium, deputatur fides eius ad 
tustitiam (Ga 5, 6). « Quid est ergo credere in eum? Cre- 
dendo amare, credendo diligere, credendo in eum ire et eius 
membris incorporari. » Croire en lui, c’est croire en aimant, 
en estimant, en recherchant le Christ et l’incorporation à son 
Corps mystique. 

Ailleurs, l’évêque d’'Hippone écrira : « Aliud enim est cre- 
dere ïlli (Deo) aliud credere ïillum, aliud credere in Deum. 
Credere illi est credere vera esse quae loquitur; credere illum 
credere quia ipse est Deus, credere in illum diligere illum K. 
Et, dans les Ennarationes in psalmos 16, ïl dira : « Non cre- 
didit Deo spiritus eius. Hoc est enim habere cum Deo credi- 
tum spiritum, non credere spiritum suum posse facere sine 
Deo iustitiam sed cum Deo. Hoc est etiam credere in Deum; 
quod utique plus est quam credere Deo. Nam et homini ecui- 
libet plerumque credendum est, quamvis in eum non sit cre- 
dendum. Hoc est ergo credere in Deum, credendo adhaerere ad 
bene operandum bona operanti Deo : Quia sine me, inquit, 
nihil potestis facere » (J]n 15, 5). On le voit, pour saint Augus- 
tin, la foi n’est pas seulement une adhésion intellectuelle, 
elle est un début d’amour. 

Pierre Lombard, on le sait, assurera la fortune de l’ex- 
pression augustinienne en l’insérant dans ses Sentences 17. | 
Il ne reproduit d’ailleurs pas exactement les paroles de saint 


14. Saint AUGUSTIN, Tractatus in Johannem, XXIX, 6; P.L., t. 3, 
col. 1631; Corpus Christianorum, t. 36, p. 287. 

13. Saint AUGUSTIN, Sermo de Symbolo (alias 181 de Tempore), c. 1;! 
P. L., t. 40, col. 1190-1191. 

16. Saint AUGUSTIN, Ennarationes in psalmos, Ps 77, n° 8; P. L., t. 36 
col. 988-980. 


» 


17. Pierre LOMBARD, Sententiae, lib. 3, dist. 23, cap. 4, ed. Quaracchi, | | 


p. 636. 


FOI ET VIE MORALE 389 


Augustin et résume les explications de celui-ci en y intro- 
duisant quelques nuances. Voici d’ailleurs in extenso le texte 
du Lombard : 

« Aliud enim est credere in Deum, aliud credere Deo, aliud 
credere Deum. Credere Deo est credere vera esse quae loqui- 
tur quod et mali faciunt; et nos credimus homini sed non in 
hominem. Credere Deum est credere quod ipse sit Deus ; quod 
etiam mali faciunt. Credere in Deum est credendo amare, Cre- 
dendo in eum ire, credendo ei adhaerere et eius membris incor- 
porari. » 


C. Les interprétations des scolastiques 


I. SAINT THOMAS 


Les scolastiques trouveront dans ce texte l’occasion de mar- 
quer le dynamisme de la foi qui mène à la charité. Mais ils 
préciseront aussi quel commencement d'amour ou d’orienta- 
tion vers Dieu il y a dans la foi comme telle, au premier mo- 
ment de la justification. 

Saint Thomas dans les Sentences (1. III, dist. 23, q. 2, 
art. 2, quaestiuncula 2) dira que l’expression credere Deum 
désigne l’objet de la foi (l’objet matériel). « Ex hoc enim quod 
intellectus terminatur ad unum, actus fidei est credere Deum 
quia obiectum fidei Deus est secundum quod in se considera- 
tur vel aliquid circa ipsum vel ab ipso. » 

Dans la mesure où la raison incline la volonté à accepter 
le témoignage divin, l’acte de foi peut se dire credere Deo, 
faire confiance à Dieu, car si la volonté tend vers des choses 
qu'elle ne voit pas c’est en raison de l'autorité de Dieu. Le 
cas est semblable à celui du témoignage humain : ne sachant 
pas ce qui s’est passé, nous nous en remettons à l’autorité de 
l’homme intègre qui a vu les choses dont il nous parle. « Se- 
cundum autem quod ratio voluntatem inclinat, actus fidei 
est credere Deo. Ratio enim quare voluntas inclinatur ad 
assentiendum his quæ non videt est quia Deus ea dicit; sicut 
homo in his quæ non videt, credit testimonio alicuius boni 
viri qui videt quæ ipse non videt. » 
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Mais la volonté intervient aussi pour déterminer l’intelli- 
gence. Cela s’appelle credere in Deum, c’est-à-dire tendre vers 
lui en l’aimant. « Ex hoc vero quod intellectus determinatur 
a voluntate, secundum hoc actus fidei est credere in Deum, 
id est amando in eum tendere. Est enim voluntatis amare. » 
“Dans la Somme théologique (II* II*®, q. 2, art. 2) la for- 
mule augustinienne est étudiée pour elle-même. « Croire 
Dieu 18 » désigne l’objet matériel de la foi, et ceci concerne la 
seule intelligence. Tout objet de foi se réfère directement ou 
indirectement à Dieu. « Croire à Dieu », c’est accepter son 
témoignage et ceci aussi se situe sur le plan intellectuel. « En- 
fin, si l’on regarde l’objet de la foi de la troisième manière, 
en tant que l'intelligence est poussée par la volonté, alors 
c’est « croire en Dieu » qui est l’acte de foi car la vérité pre- 
mière se réfère au vouloir en tant qu’elle s’offre comme une 
fin. » 

Pour savoir comment la volonté peut intervenir dans la for- 
mation de l’acte de foi, c’est au De veritate (q. 14, art. x) 
qu'il faut nous adresser. Saint Thomas y a d'autant moins 
tendance à esquiver la part prise par la volonté à la formation 
de l’acte de foi qu’il pose dès le début ce principe : « Intel- 
lectus autem possibilis non movetur nisi a duobus; scilicet a 
proprio objecto quod est forma intelligibilis, scilicet quod quid 
est, ut dicitur in III de Anima et a voluntate quæ movet alias 
vires ut dicit Anselmus. » 

L'intelligence juge, en principe, par ses seuls moyens lors- | 
qu’elle se prononce pour des vérités immédiatement ou média- 
tement évidentes. Dans le premier cas, elle se rend à l’évi- 
dence de principes, de propositions évidentes comme : « Le 
tout est plus grand que la partie. » Dans le second cas, la 
raison juge en partant des principes et des définitions anté- 
rieurement acquis. 

Lorsque cette évidence directe ou indirecte fait défaut, | 
la volonté entre en jeu. « La raison alors prononce un juge-| 
ment pour des inotifs qui peuvent sensibiliser la volonté et. 
non pas l'intelligence. On choisit alors ce qui paraît bien. 


18. Je n’entre pas ici dans des questions de critique textuelle. Mais il! 
faut tout au moins signaler au lecteur que, dans les vieilles éditions, une! 
déplorable confusion s’est faite entre credere Deum et credere Deo. On! 
a fait dire à saint Thomas que credere Deo désignait l’objet matériel et A] 
credere Deum l’objet formel. L'édition léonine et celle des Dominicains! 
d'Ottawa ont heureusement remis les choses au point. 
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C’est le cas du témoin que l’on croit parce qu’on estime que 
cet acte de confiance est convenable ou utile. Dans le cas de 
la foi religieuse, l’homme acquiesce à la révélation parce que 
Dieu promet la vie éternelle à ceux qui croient. C’est donc 
eu considération de cette récompense que la volonté amène 
l'intelligence à croire, alors même que celle-ci ne perçoit pas 
de raison propre à ellel®, » 

Dès lors il y a une inquiétude dans l'intelligence. En un 
sens, elle a donné un assentiment très ferme, plus net que 
l’opinion admettant la crainte de voir apparaître la vérité de 
l’opinion adverse. Mais d'autre part, elle cherche à se rassu- 
rer et à trouver des arguments qui soient à son niveau. Elle 
a été déterminée par des raisons extrinsèques et elle ressent 
cette situation comme une sorte de captivité, d'atteinte à son 
autonomie 20. 

On le voit, dans cette analyse de l’acte de foi, la volonté 
intervient très nettement. Elle est la cause déterminante de 
l’acte rationnel d’acquiescement au donné révélé. Et si elle 
a ainsi une part — toute extrinsèque qu'elle soit, puisque la 
raison seule croit au sens plein du mot — c’est parce qu’elle 
est sensible au bien que représente pour l’homme la posses- 
sion de Dieu dans la vie éternelle. L’insuffisance au plan lo- 
gique est donc compensée sur le plan affectif. La volonté ne 
peut évidemment être àimantée par l’être que sous l’aspect de 
bien. Et son orientation est due à un amour. Oh! certes il 
ne s’agit pas encore de charité, d'amour désintéressé. Mais 
dans le processus de l’acte de foi, il n’y en a pas moins un 
début d'amour, un amour intéressé, la reconnaissance d’une 
valeur à laquelle l’homme s’ouvre et à laquelle il se raccro- 


che. 


2. L'ENSEIGNEMENT .BONAVENTURIEN 


Plus encore que saint Thomas, saint Bonaventure a souli- 
gné la part de la volonté dans la foi et marqué comment par 
cette volonté, la foi est un désir de Dieu. 


19. Saint Tomas, De Veritate, q. 14, art. 1, concl. : «.…. Et hoc praemio 
movetur voluntas ad assentiendum his quae dicuntur, quamvis intellectus 
non moveatur per aliquid intellectum. » 

20. Saint Tomas, De Veritate, q. 14, art. 1 : « .… Quamvis firmissime 
eis assentiat (intellectus) quantum enim ex seipso, non est eis satisfactum, 
nec est terminatus ad unum sed terminatur tantum ab extrinseco. Et inde 
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Pour lui aussi la foi est un acte de l'intelligence impéré par 
la volonté : puisque l'intelligence ne peut décider par elle- 
même de la vérité des propositions énoncées, elle doit se sou- 
mettre au verdict de la volonté : « Fides non respicit intel- 
lectum tanquam pure speculativum sed necessarium est quod 
ipsa sit in ipso intellectu secundum quod est quodam modo 
extensus et ab affectu inclinatus?l, » Il ne s’agit pas d’une 
connaissance abstraite mais d’une connaissance volontaire. 

Mais il y a beaucoup plus. Pour que la foi soit une vertu, 
une chose louable, il faut qu’elle dépende du libre arbitre. La 
volonté de croire est essentielle à la foi. L’habitus de foi ne 
concerne pas seulement l'intelligence qui doit spéculer sur la 
vérité ou parce qu’elle est mue par la volonté. Il est aussi 
un acte de la volonté elle-même. « Quoniam ipsum velle cre- 
dere est essentiale ipsi fidei, hinc est quod habitus ille non 
tantum respicit intellectum ut speculatur summam Verita- 
tem, nec etiam ut inclinatur ab affectu sed etiam ipsum affec- 
tum 22. » * | 

Saint Bonaventure accepte l’opinion de ceux qui glosent les 
paroles du Lombard en disant : « Ad hoc enim quod aliquis 
credat in Deum per fidem formatam, oportet quod in ipsum 
amando tendat %... » 

D'autre part, commentant la définition de la foi donnée 
par l’Hebræos, saint Bonaventure souligne que la volonté 
comme l'intelligence est un élément intrinsèque de la foi?f. 
Nous sommes donc, disons-le encore, dans une perspective 
toute différente de celle de saint Thomas pour qui la volonté 
n’a qu'un rôle extrinsèque. 

Sous un certain aspect, dira saint Bonaventure, la foi a 
pour base le libre arbitre et c’est en ce sens-là qu’elle est une 
vertu, un objet de mérite ou de démérite 5. L'homme accepte 
le témoignage du Christ et s'engage à sa suite ou il le re- 
fuse. La foi n'appartient totalement ni à la connaissance ni 
à l’affectivité; elle est des deux. En cela d’ailleurs Bonaven- 


est quod intellectus credentis dicitur esse captivatus quia tenetur terminis 
alienis et non propriis, II Co 10, $ : In captivitatem redigentes omnem 
intellectum. » 

21. Saint BONAVENIURE, Sententiae, lib. 3, dist. 23, art. 1,.q. 2, éd. 
Quaracchi, t. 3, p. 476. ; LS 

22. Saint BONAVENTURE, ibid., p. 476. 

23. Saint BONAVENTURE, ibid., p. 475. 

24. Saint BONAVENTURE, ibid., lib. 3, dist. 23, art. 1, q. 5, p. 484. 


25. Saint BONAVENTURE, ibid., lib. 3, dist, 23, art. 1, q. 1, p. 476 
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ture se rallie explicitement au point de vue de Hugues de 
Saint-Victor 26. Par son caractère de vertu, la foi relève de la 
libre volonté ; par son aspect de connaissance, elle appartient 
à l’intellect spéculatif. Mais comme la connaissance de foi est 
acquise seulement sous l'influence de la volonté elle ne con- 
cérne pas l'intelligence en ce qu’elle est aussi purement spé- 
culative, mais aussi pratique et déterminée par l’affectivité 27. 
Par là croire, c’est tendre vers Dieu : « Credere voluntarie 
sive credendo tendere in Deum'#$. » Parce qu’elle est une atti- 
tude volontaire, la foi appartient nécessairement à l’affectivité 
et elle est un amour ordonné”. L’interaction des facultés est 
encore plus grande dans la foi animée par la charité car 
alors c’est l’intelligence qui agit sur la volonté pour la faire 
aimer Dieu%. Mais même avant cela, il y a dans l’acte de 
foi une double intervention de la volonté. La première se réa- 
lise quand la volonté amène l'intelligence à admettre les 
vérités révélées. La seconde se révèle en ce que l'intelligence 
pratique s’unit à la volonté pour tendre vers Dieu par la foi. 


C’est dans le même esprit que saint Bonaventure comprend 
la définition donnée par l'Épître aux Hébreux. Si la foi est 
dite argumentum et substantia, c’est parce qu'elle agit à la 
fois sur l'intelligence et la volonté. Elle est un argument, une 
raison de croire dans les choses qu’on ne voit pas, et en cela 
elle éclaire l'intelligence au terme du processus où la volonté 
est intervenue pour supplémenter la force des éléments ‘de 
connaissance humaine. Mais la foi est aussi la substance, le 
fondement des choses qu’on espère en ceci qu’elle oriente 
l’homme vers le bien divin et fixe l’affectivité sur la valeur 
suprême#l. Ceci,. on le voit, est plus accusé dans la théorie 
de saint Bonaventure que dans celle de saint Thomas. 


26. Saint BONAvVENTURE, ibid., lib. 3, dist. 23, art. 1, q. 1, q. 476 : 
« Restat adhuc tertius modus dicendi, videlicet quod fides nec est omnino 
in potentia cognitiva nec omnino in potientia affectiva sed quodam modo 
in hac, quodam modo in illa. Et hoc quod dicit Hugo de Sancto Victore 
in libro de Sacramentis. » Nous avons cité ce texte plus haut. 

27. Saint BONAVENTURE, ibid., p. 476. 

28. Saint BONAVENTURE, ibid., p. 477. LM | 

29. Saint BONAVENTURE, bid., p. 477 : « Et ideo etiam. necesse est 
ponere quod fides quodam modo sit in affectione... » 

30. Saint BONAVENTURE, ibid., p. 475. : 

31. Saint BONAVENTURE, ibid., q. 5, p. 484 » « Nam ipsa fides secun- 
dum éssentiam suam aliquid respicit ex parte intellectus et aliquid ex 
parte affectus. Habet enim affectum stabilire et intellectum illuminare, Et 
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Insistons cependant et continuons la lecture des Sentences 
car l’objection naît : cette orientation de la volonté que saint 
Bonaventure décèle dans la foi n’est-elle pas le fait de la cha- 
rité? Existe-t-elle dans la foi informe? Saint Bonaventure Île 
pense. Pour le dire, il recourt tout d’abord à une comparai- 
son qui, si elle fait image, n’apporte cependant pas toute la 
précision d’une formule nette. Pour voir une couleur, dit-il, 
il faut deux choses : que la couleur existe sur l’objet tout d’a- 
bord, que la lumière l’éclaire ensuite. Lorsque la foi est assu- 
mée par la grâce sanctifiante, la foi est parfaitement orientée 
vers Dieu, elle tend totalement vers lui et met en lui sa com- 
plaisance. La grâce est la lumière qui permet à la couleur de 
briller et d’avoir toute sa splendeur. Mais la couleur existait 
déjà auparavant, c’est-à-dire une certaine orientation vers 
Dieu. La charité ne fait que donner une orientation défini- 
tive à ce qui n’était qu’un souhait, un appel, un désir ineffi- 
cace. 

Si cette interprétation pouvait faire difficulté, la formule si 
nette employée à propos du schéma augustinien des trois fois 
lèverait tout doute : « Et quoniam fides non perfecte tendit 
in Deum tanquam in finem, nisi prout est iuncta caritati, 
ideo actus credendi in Deum definitur per actum amandi non 
tanquam per actum proprium sed tanquam per actum an- 
nexum%. » On le voit, ici l'affirmation est nette, l’orienta- 
tion vers Dieu par la foi seule est imparfaite, elle n’est par- 
faite que lorsque la charité assume la première vertu. Tout au 
moins existe-t-elle.… 

Nous n’étendrons pas plus loin notre enquête sur cette 
orientation vers Dieu incluse dans la foi par l’intervention de 
la volonté. Nous pouvons cependant noter le sort que lui a 
fait un théologien moderne, Suarez. Cet auteur, en effet, 


in quantum affectum stabilit, dicitur substantia sive fundamentum; in 
quantum autem intellectum illuminat, dicitur argumentum. » 

32. Saint BONAVENTURE, Sententia, lib. 3, dist. 23, a. 2, q. 5, p. 400 : 
«Et secundum hunc modum intelligendi infusionem gratiae et virtutum, 
facile est intelligere, qualiter habitus fidei informis formetur per ipsius 
gratiae adventum : dicitur enim formari sicut color tenebrosus formatur 
ad luminis ingressum. Et sicut ex colore et lumine non fit unum per 
essentiam sed unum per ordinationem quamdam, sic nec ex gratia gratum 
faciente et informi fide intelligitur fieri unum nisi secundum quandam 
ordinationem et relationem quia fides informis per adventum gratiae 
incipit complete ordinari in finem et in Deum tendere et eidem com- 
placere. » 

33 Saint BONAVENTURE, Sententige, lib. 3, dist. 23, dub. 3, pp. 502-503, 
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cherche à préciser quel est le statut de cet élément volontaire 
qui intervient dans la foi, au moins jusqu’au moment où la 
charité fera son apparition dans l’âmeñt. 


Il en fait une vertu morale par laquelle l’homme est incliné 
à cet acte honnête qu'est le service de Dieu. La volonté y 
manifeste sa résolution de s'attacher À ce bien qui est de 
faire confiance à Dieu et de le croire : 

« Caritas habet pro obiecto formali ipsam Dei bonitatem :; 
haec virtus habet pro obiecto formali honestatem quae in cre- 
dendo invenitur %5, » 

Cette attitude est proche de celle de l’obéissance de la reli- 
gion et du zèle mais elle s’en distingue. On peut lui conserver 
le nom d’ « habitus piae affectionis voluntatis, utique ad res 
fidei 3%,» 

C’est un attachement affectif aux choses que nous révèle 
la foi. 

Dans ces conditions on peut comprendre le sens de l’expres- 
sion traditionnelle affirmant que la foi est le fondement de 
la justice ou de la justification. 

Quand la foi est formée elle soutient effectivement l'édifice 
de la justice spirituelle; quand elle est informe elle est apte à 
le faire bien que la justice soit alors absente. Elle ressemble 
à des matériaux qui, assemblés, permettront de construire 
la maison : « Quando formata est, actu sustinet aedificium spi- 
ritualis justitiae; quando vero est informis, apta quidem est 
sustentare, licet de facto desit justitia; illud autem sufficit ad 
denominationem fundamenti ut ex materialibus etiam aedifi- 
ciis constat, » 


Conclusion. 


Étudiée en elle-même, la foi nous apparaît essentiellement 
comme un service de Dieu, un obsequium et un sacrificium 
(liturgia). L'homme s’humilie pour laisser Dieu croître en 
lui. On songe à la parole de saint Jean-Baptiste disant du 
Christ : oportet illum crescere. 


34. SUAREZ, De fide, Opera omnia, t. 12, pp. 208 ss, 
35. SUAREZ, ibid., p. 209. 
36. SUAREZ, ibid., p. 210. 
37. SUAREZ, ibid, p. 213. 
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Sur le plan intellectuel, il s’agit d’une véritable démission 
par laquelle la raison renonce à poursuivre la vérité par ses 
propres moyens pour accepter l'autorité d’un témoignage. 
Elle y perd en autonomie mais elle y gagne en lumière. Désor- 
mais elle a la clé de toutes choses, elle sait l’essentiel de la 
vie et de l’homme. 


Sur le plan affectif, ia volonté doit elle aussi accepter un. | 
véritable dépouillement. Sans doute ce n’est pas la victoire 
totale de la charité sur l’égoisme. Mais tout au moins y va-t-il 
d’un abandon de l’autonomie morale et d’un commencement 
d'amour. Comme dit saint Augustin, dans la foi, la volonté 
apprend qu’elle ne sera pas la seule cause de sa justice, de sa 
valeur. Elle sait qu’elle doit s'adresser à Dieu pour les trou- 
ver et se sent attirée vers lui. 


C’est précisément là que s’amorce le mouvement de la foi 
vers la charité, grâce aux différents sentiments religieux que 
nous avons cités d’après le Concile de Trente et que nous de- 
vons maintenant étudier pour eux-mêmes. | 


III 


LES ATTITUDES RELIGIEUSES SUSCITÉES || 
PAR LA FOI | 


A. Affirmation de principe 


Nous avons cité le texte du Concile de Trente énumérant 
les sentiments religieux nés du dynamisme de la foi. Il ne 
manque pas d’être assez surprenant car il n’est pas dans « le 
genre » des textes officiels. 

En fait, il faut bien voir qu’il s’agit là d’un thème ancien 
assez commun dans la théologie des Pères et des premiers 
médiévaux. Des théologiens aussi classiques que Driedo ou 
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Latomus, qui enseignent à Louvain au XVI° siècle, y font 
écho dans leurs ouvrages. 

Par exemple, Latomus% écrit : « Le processus ordinaire 
dans la conversion de l’impie et de l’infidèle est le suivant 
le premier don est la foi qui est donnée sans qu’on l’ait de- 
mandée, car il faut croire avant d’invoquer… Après elle, vient 
la crainte, d’abord servile et une sorte d’espoir car la foi 
montre avec évidence au pécheur la puissance, la science, la 
justice, la bonté ou clémence et la miséricorde de Dieu; les 
trois premiers (attributs) produisent la crainte et les autres 
l’espoir. De même la foi donne au pécheur la certitude que le 
Christ, Fils de Dieu et de l’homme, est entre Dieu et les 
hommes, le médiateur établi pour la réconciliation et qu’il n’y 
a aucune autre voie pour le salut que le Christ Jésus. Suit 
alors la prière ou invocation de Dieu le Père par le Christ, 
où le pécheur demande la rémission, le salut, la libération et 
la grâce du saint amour dont l’obtention lui vaudrait de crain- 
dre moins la damnation que la séparation d’avec Dieu. Pour 
obtenir plus facilement cette grâce, il pleure, il s’attriste, il 
jeûne afin que Dieu l’épargne lui qui ne s’épargne pas. Il y 
ajoute l’aumône, estimant équitable d’aider selon ses moyens 
son prochain quand lui-même désire recevoir l’aide de 
Dreu.. 

Un de ces auteurs, à mi-chemin entre la théologie et la 
piété, qui montre le mieux l'influence de la foi est certaine- 
ment Godefroy de Saint-Victor %. 

Le Christ, dit-il, vient essentiellement prêcher la pénitence. 
L'homme l’accueille par la foi à son message et est frappé 
de cette parole : Penitentiam agite, appropinquat enim re- 
gnum celorum. Correspondant à l'inspiration divine, il conçoit 
une vive douleur du péché commis. Sa mémoire lui rappelle 
ses fautes, leur nombre, leur gravité. Il se compare dans l’état 
de misère actuelle et dans la splendeur baptismale : il voit 
surtout une déchéance et une dépravation qui le remplissent 
de douleur. 

La foi intervient à nouveau pour rappeler le sort des pé- 
cheurs ; le mauvais chrétien songe à l'enfer qui le menace. 


38. J. ÉrienxE, Spiritualisme érasmien et théologiens louvanistes, Lou- 
vain, 1956, pp. 183-186. M. Étienne le fait remarquer, cet exposé ne va 
pas dans le sens des préoccupations intellectuelles de Latomus. 

9. GonErRoY DE Saint-Vicror, Microcosmus, cap. 107 ss., ed. Ph, 


Delhaye, Lille, 1951, pp. 119 ss. 


Rd: | 
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Le voilà plein de crainte; l’Esprit-Saint favorise cette dispo- 
sition et crée un véritable état d'angoisse spirituelle. 

Heureusement, la foi rappelle une autre parole du Sei- 
gneur : Venite benedicti Patris mei, percipite regnum quod 
vobis paratum est ab origine mundi (Mt 25, 34). L’Esprit- 
Saint peut dès lors faire naître un sentiment d’espérance, 
d'autant que l'Évangile enseigne les moyens d'arriver à ce 
bonheur céleste. Par les béatitudes, il montre que la pauvreté, 
la miséricorde, la justice sont des moyens d’arriver au ciel. 
Ainsi naissent dans le chrétien l’amour du bien et la haine 
du mal, bref les bases de la vie morale sont établies. Il suf- 
fra que cet amour du bien soit informé par la charité théolo- 
gale pour que le dynamisme de la foi ait atteint son point 
final. Ainsi donc, par le contact avec la prédication évangé- 
lique réalisé dans la foi et par l’action du Saint-Esprit, le 
chrétien a conçu les sentiments de douleur (contrition), 
crainte, espoir, haine du mal, amour du bien, amour de 
Dieu. 

En parlant ainsi, Godefroy a présenté avec le sens psycho- 
logique qui le caractérise un thème cher à l’école Victorine 
Richard de Saint-Victor l’utilisait dans le Benjamin minor {. 
Un élève de Hugues énumérant les conseils et vertus qui mè- 
nent le chrétien à son état parfait, rappelle que la foi précède 
et commande l’ascèse de l’intelligence, du cœur et de l’action : 
« Consilia similiter sunt trimoda : siquidem nonnulla sunt ad 
sanitatem intellectuum, alia ad puritatem affectuum, quædam 
ad perfectionem actuum : intellectuum conferant sanitatem, 
cum fide, scienta, sapientia, et intelligentia; affectuum puri- 
tatem cum ipsa, timor et dolor, spes et amor; actuum perfec- 
tionem, cum eadem prudentia, iustitia, fortitudo et tempe- 
rantia#l. » On le voit, purger l’esprit de l’homme pécheur, 
est l’œuvre de la foi accompagnée de la science, de la sa- 


o. RICHARD DE SaiNr-Vicror, Benjamin Minor, c. 7-11; P. L., t. 106, 
col. 6-8. Sur la comparaison de ces textes avec ceux de Godefroy, cf. Ph. 
DeLHaye, Le Microcosmus de Godefroy de Saint-Victor, Étude théologi- 
que, Lille, 1951, pp. 122-128. 

41. HUGONIS DE SanNcTO VIcrORE, De contemplatione et eius speciebus, 
introduction, texte, traduction et notes par R. BARON, Paris, s.d., p. 57. 
L'attribution de cet ouvrage à Hugues due à Haureau et maintenue par 
M. Baron, avec bien des hésitations d’ailleurs, n’est plus admise mainte- 

.nant. Le P. J.-A. Rogrrrrarp le restitue à Richard dans son article 
récent : Hugues de Saint-Victor a-t-il écrit le « De contemplatione et eius 
speciebus », dans Revue des Sciences philosophiques et théologiques, 1959, 
t. 43, pp. 620-631. 
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gesse et du don d'intelligence. La purification des sentiments 
et affections est encore l’œuvre de la foi; on la voit susciter 
ces sentiments religieux cités dans le texte tridentin : crainte, 
douleur, espoir, amour. Quant aux actions enfin, elles sont 
rendues correctes par la prudence, la justice, la force et la 
tempérance dans la mesure où la foi accompagne ces vertus. 
De Hugues de Saint-Victor, enfin, on notera cette formule si 
pleine décrivant la foi comme le début du bien moral et le 
principe de l’œuvre de restauration spirituelle : « Non incon- 
venienter fides per quam absentem videre quodammodo incipit, 
initium boni et principium restaurationis eius memoratur #. » 

Il est intéressant de le noter du point de vue de la doctrine 
établie par un argument de tradition comme sur le plan de la 
pure information historique, les Victorins sont ici l’écho 
d’une autorité beaucoup plus grande et plus ancienne que la 
leur : celle de Saint-Grégoire qui, par son œuvre morale, a 
si profondément marqué la pensée du haut Moyen Age et la 
théologie elle-même #. 

II semble donc bien que, de par l'autorité du Concile tout 
d’abord et surtout, comme par celle des Pères et de théolo- 
giens, ce dynamisme de la foi soit un fait bien établi. Voyons 
maintenant comment les grands scolastiques l’expliquent et 
le précisent. 


B. Analyse et précisions thomistes 


Saint Thomas comme saint Bonaventure, en effet, ensei- 
gnent des choses semblables mais avec la précision qui carac- 
térise les scolastiques. Saint Thomas que nous étudierons tout 
d’abord nous montre en effet comment, de la foi, naissent la 
crainte, la purification du cœur, l'espérance et comment la 
foi influe assez sur toutes les vertus pour être dite la pre- 


mière d’entre elles. 


42. es DE Saint-Vicror, De Sacramentis, lib. 1, pars 10, cap. 9; 


PAL Et T0, (COf. 
Ph. D La morale de saint Grégoire, dans L’Ami du Clergé 


43: 
du 12 février 1059, p. 104. 
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1. FOI ET CRAINTE 


La foi engendre la crainte en tant qu’elle suscite en nous la 
pensée des châtiments qui attendent les pécheurs (II* IT*, 
dr art ot): 

Il s’agit là de crainte servile centrée sur la perspective des 
maux que l’homme doit redouter lorsqu'il pèche : colère et 
vindicte divines. Comme tous les sentiments, la crainte est 
suscitée par un mouvement de l'esprit et de l’imagination. Si 
l’homme pense aux maux qui sont la conséquence de sa faute, 
s’il imagine le sort auquel il se condamne par sa chute, il 
est naturel qu’il craigne. Et s’il craint, il peut avoir une con- 
duite plus digne, il peut résister à certaines tentations. Bien 
sûr, cette crainte servile ne représente peut-être pas un très 
haut degré de moralité mais ce n’en est pas moins un senti- 
ment sain et honnête, surtout si on voit en lui une étape à 
franchir vers une morale de l’authentique charité. Nous som- 
mes parfois heurtés par certaines manifestations d’une pas- 
torale de la crainte, si l’on peut ainsi accoupler des méthodes 
modernes à une idée que leurs partisans tiennent souvent pour 
démodée. Mais il faut bien voir que le faible degré de mora- 
lité et de religiosité de certains milieux oblige parfois à insis- 
ter sur ce point de vue. Personne ne protestera parce que les 
gendarmes et la crainte qu'ils inspirent sont une condition 
d’une certaine tenue morale dans la société... ou plus sim- 
plement font lever automatiquement le pied de l’automobiliste 
qui poussait sur l’accélérateur de sa voiture. 

D'ailleurs saint Thomas remarque dans la conclusion du 
même article que la foi fonde tout autant la crainte filiale 
par laquelle nous appréhendons d’être séparés du Dieu 
que nous aimons. C’est dire qu’alors la charité s’est ajoutée 
à la foi pour inspirer une crainte vraiment chrétienne. Il est 
curieux de voir comment, À cette occasion, saint Thomas 
attribue à l’influence de la foi un sentiment de révérence vis-à- 
vis de Dieu. « Tout cela, dit-il, est en proportion de cette 
estime que nous avons de Dieu par la foi : il nous apparaît 
comme quelque chose de très grand, comme la valeur suprême 
(altissimum bonum) dont la perte serait pour nous catastro- 
phique et devant lequel il ne peut être question pour nous 
que de nous soumettre (cui velle aequari est malum) (in cor- | 
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pore). » On comprendra que certains aient vu ici quelque 
chose de très proche sinon de semblable à la vertu de reli- 
gion. 


2. FOI ET PURIFICATION DU CŒUR 


Saint Thomas rencontre le texte d’un discours de saint 
Pierre où apparaît cette expression : Fide purificans eorum 
(Ac 15, 9). Lorsque des chrétiens issus du « parti des Pha- 
risiens » veulent imposer la circoncision et les autres obser- 
vances légales aux païens convertis, le Prince des Apôtres s’y 
oppose. Dieu, dit-il, a donné à ces hommes sa grâce sans 
qu'ils observent la loi mosaïque. Pourquoi alors leur imposer 
ce joug inutile : Dieu, qui connaît les cœurs, a témoigné en 
leur faveur, en leur donnant l’Esprit-Saint tout comme à 
nous. Et il n’a fait aucune distinction entre eux et nous puis- 
qu'il a purifié leur cœur par la foi. Manifestement saint Pierre 
fait ici allusion à la parole entendue dans la vision de Césarée 
(Ac 10, 15) : Ce que Dieu a purifié, toi, ne le dis pas souillé. 

Pour rendre compte de ces textes, saint Thomas se demande 
tout d’abord ce qui fait un être pur ou impur (II* II*, q. 7, 
At. 2} 

Qu'est-ce qui rend l’homme impur ou pur? Son impureté 
vient de l'attachement aux choses temporelles : l’impureté 
d’une chose vient de ce qu’elle est mélangée à de plus viles. 
L'argent est impur s'il est mélangé au plomb ou à l’étain. 
Il n’en va pas de même s’il est mélangé à l’or. De même la 
pureté de l’homme vient de son orientation vers Dieu. 

C’est précisément ce qui arrive par la foi. Grâce à elle, 
l’homme se détache des choses créées pour se tourner vers 
Dieu. Dans ce mouvement vers Dieu, dit saint Thomas, le 
premier principe est la foi. Celui qui s'approche de Dieu, dit 
l'Épître aux Hébreux (11, 6), doit croire. Et voila comment le 
principe premier de la purification du cœur est la foi (II* II”, 
M7; a.2,-concl.). 

On voit le raisonnement qui sous-tend cet exposé. L'homme 
purifie son cœur lorsqu'il s'oriente vers Dieu. Or, le premier 
principe de l'orientation vers Dieu est la foi. Donc l’homme 
se purifie le cœur quand il accède à Ja foi. 


Deux difficultés cependant peuvent surgir. Tout d’abord, 
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est-ce que cette purification peut se faire en dehors de la 
charité ? 

Saint Thomas répond à la fin de la conclusion : si cette foi 
trouve sa perfection dans la charité, la purification est par- 
faite, sinon, avec la foi informe, elle n’est que commencée, 
acquise en principe. C’est ce que précise la réponse à l’objec- 
tion (ad secundum) : « Même informe, la foi exclut une cer- 
taine impureté, celle qui lui est opposée, l’impureté de l’er- 
reur. Cette impureté est due au fait que l'intelligence humaine 
adhère d’une manière désordonnée aux réalités inférieures 
aussi longtemps qu’elle veut mesurer le divin à l’aune des 
choses sensibles... » 


Sur un autre point aussi, saint Thomas éprouve le besoin 
de s'expliquer. Son enseignement psychologique distingue net- 
tement les choses de la connaissance auxquelles se rattache 
la foi, des choses de la volonté et de l’affectivité qui concernent 
évidemment les mouvements du cœur à purifier. Comment 
passer d’un mode à l’autre? du spéculatif au pratique? La 
réponse (ad primum) montre que sa conception intellectualiste 
de la foi ne nuit nullement à l’explication de l'emprise de la 
première vertu théologale sur la vie morale. 

La foi, comme adhésion intellectuelle, agit sur la volonté 
et sur les sentiments : le bien perçu par l'intelligence met en 
mouvement l'affection. Si l'intelligence est convaincue que Dieu 
est la valeur suprême, elle oriente lucidement la volonté vers 
lui et exige de la volonté des actes vertueux, la renonciation 
au péché, la crainte, l’espoir. 


3- FOI ET ESPÉRANCE 


Plusieurs fois, saint Thomas explique comment la foi est 
au principe de l’espérance. Il le fait en parlant des théologales 
en général, dans la I° II%, q. 62, a. 4, où il montre comment 
l'espérance vers Dieu peut naître seulement dans l’âme de 
celui qui connaît son existence. Il revient sur cet argument 


44. Dans la ligne de son intellectualisme, saint Thomas enseigne que la | 
volonté reste extrinsèque à la foi après avoir suscité l’adhésion. Il faut | 
donc que « de l'extérieur » si l’on peut dire, la foi remette en branle la 
volonté comme la connaissance meut l'appétit. Dans les conceptions volon- | 
taristes de Hugues de Saint-Victor et de saint Bonaventure, la volonté est fl 
à l’intérieur même de la foi comme un des éléments constitutifs. Elle 
peut donc agir sur les affections au nom même de la foi. | 
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dans la IE II*, q. 17, art. 7, à propos de la vertu d’espé- 
rance. Pour pouvoir espérer en Dieu, il faut connaître sa 
bonté, sa miséricorde, sa volonté de Rédemption. Il faut 
savoir qu'il est un bien et que ce bien on peut l’atteindre. 

Or, ces deux certitudes sont apportées par la foi qui nous 
apprend que nous pouvons parvenir à la vie éternelle et que 
pour cela un secours divin nous est préparé. 

Ici encore, saint Thomas se réfère au texte des He 11, 6. 
« Accedentem ad Deum oportet credere quia est, et quia 
inquirentibus se remunerator est. » Aucune allusion n’y est 
faite cependant au secours divin, mais le fait est suffisamment 
évident par toute la théologie du mystère de la rédemption. 
Saint Thomas insiste plus sur les perspectives eschatologiques 
que sur les moyens de la grâce dans une autre remarque :: 
IT* II, q. 7, art. 1, ad 2" : « Fides autem generat spem 
secundum quod facit existimationem de praemiis quae Deus 
retribuit justis. » 


4. FOI ET VERTU EN GÉNÉRAL 


Enfin, nous trouvons chez saint Thomas l’affirmation géné- 
rale que toute vertu découle de la foi d’une certaine manière. 

En soi, dit-il (I1* II%, q. 4, art. 7, concl.), la foi est la pre- 
mière des vertus. En effet, c’est elle qui fixe le but, la fin de 
la vie chrétienne et morale. Évidemment c’est la charité qui 
s'attache à cette fin. Mais il faut bien que cette fin soit connue 
avant d’être aimée. La volonté transformée par la charité ne 
peut se porter vers Dieu que dans la mesure où l'intelligence 
illuminée par la foi a saisi l'existence de Dieu. 

Comme la fin ultime est dans la volonté par l’espérance et 
la charité, et qu’elle est dans l'intelligence par la foi, celle-ci 
est la première des vertus théologales. Les vertus morales ne 
sont elles-mêmes rattachées à la fin surnaturelle que par les 
théologales. 

Ici donc, saint Thomas applique à la vie théologale le prin- 
cipe rappelé à propos de la purification du cœur qui, elle, 
peut être amorcée avant l’infusion de la charité. La foi guide 
l'intelligence qui conduit l’appétit, l’affectus. Au lieu de sus- 
citer des mouvements de crainte et d'espoir, la foi, en cette 
circonstance est la lumière de la charité. Par là, elle est le 
principe premier de l’orientation vers Dieu. 
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5. SACRAMENTUM FIDEI 


Notre travail serait trop incomplet si nous ne revenions pas 
un instant sur ce que saint Thomas enseigne à propos des 
relations entre la foi et les sacrements dans la lumière de la 
formule traditionnelle sacramentum  fidei. Saint Thomas 
emploie plusieurs fois cette expression et la façon dont il en 
use marque bien la continuité entre la foi, disposition subjec- 
tive et les sacrements, don de Dieu. 

Glosant un texte qui sera lui aussi utilisé par saint Bona- 
venture : Quem proposuit Deus propitiatorem per fidem in 
sanguine ipsius (Rm 3, 25), saint Thomas écrit : « ... Per 
spiritualem contactum efficaciam sortitur (Passio Christi) 
scilicet per fidem et fidei sacramentum » (III°, q. 48, art. 6, 
ad. 2%), La passion du Seigneur obtient son efficacité par 
un contact spirituel. Et quel est ce contact ? Comment s’opère- 
t-1? Par la foi et par le sacrement de la foi. 

À la question suivante, saint Thomas répète la même idée 
(III, q. 49, a. 3, ad 1”). Lorsqu'il affirme que la passion du 
Christ sauve les hommes de la peine du péché, saint Thomas 
rencontre évidemment l’objection : les damnés subissent leur 
peine malgré la rédemption. I1 répond que la Passion ne peut 
obtenir ses effets que chez ceux qui la reçoivent dignement 
par la foi, ia charité et les sacrements de foi. Ce qui a manqué 
aux damnés, c’est d’être unis à la Passion par ces moyens. 
Il répètera la même chose deux articles plus loin (III*, q. 40, 
art. 5, concl.) : « Per passionem autem Christi liberati sumus 
non solum a peccato communi totius humanae naturae et 
quantum ad culpam et quantum ad reatum poenae, ipso sol- 
vente pretium pro nobis; sed etiam a peccatis propriis singu- 
lorum qui communicant eius passioni per fidem et caritatem 
et fidei sacramenta. » Nous ne pouvons étudier ici d’une ma- 
nière précise les relations entre la foi et les sacrements dans 
la doctrine thomiste. Serait-il d’ailleurs opportun de le faire 
lorsque ce sujet vient d’être magistralement traité par le 
Rme P. Dom Jean Gaillard? Citons tout au moins quelques 
lignes de l’Abbé de Saint-Paul de Wisques : « Une étude atten- 
tive des textes — et des réalités qu’ils évoquent — conduit, 
pensons-nous, à reconnaître trois plans superposables dans les 
rapports des sacrements avec la foi. C’est d’abord dans ses 
éléments constitutifs essentiels que le sacrement fait appel à 


FOI ET VIE MORALE 405 


la foi. Protestatio fidei, il est défini et mesuré par la foi 
(Jides Christi, fides Ecclesiae) comme son attestation sensible : 
« Nos salvamur per fidem Christi iam nati et passi. Sunt 
enim sacramenta quaedam signa protestantia fidem qua homo 
justificatur » (III®, q. 61, a. 4). Mais la foi du sujet qui recoit 
le sacrement et met donc en œuvre la protestatio fidei objec- 
tive, concourt, dans une mesure qui demande à être précisée 
et limitée soigneusement, à l’action de cet instrument de 
salut; car les sacrements qui produisent la grâce ex opere 
operato demandent à être accueillis dans le sujet par la foi, 
qui assure la continuatio spirituelle avec le Christ sauveur. 
« Sacramentalis medicina quae per rem visibilem corpus tan- 
git, et per verbum ab anima creditur » (III*, q. 60, a. 6). 
Enfin, si l’on s’élève au-dessus des causes intrinsèques de l’or- 
dre sacramentel, on doit reconnaître que sacrements et foi se 
rejoignent dans l’unité de l’économie chrétienne du salut; ils 
représentent les éléments complémentaires et proportionnés 
d’un régime d’incarnation et d'attente : « Sacramenta propor- 
tionantur fidei, per quam veritas videtur in speculo et in 
Aenipmate » (1174.80, a 2; ad-2°)#. 


Ce Mystique bonaventurienne de la foi 


Saint Bonaventure exprime les mêmes idées et les renforce 
même dans ses perspectives volontaristes et affectives. En un 
sens on pourrait dire — en utilisant ces termes au sens mo- 
derne — qu’il écrit moins une théologie qu’une mystique de 
la foi. Il cherche moins à préciser les notions et à les isoler 
pour mieux les analyser qu’à faire état de l’expérience chré- 
tienne de la foi vécue, et vécue dans son état normal, c’est-à- 
dire informée par la charité. 


1. L'UNION AU CHRIST PAR LA FOI 


Une première affirmation concernant l'influence de la foi 
sur la vie morale pose immédiatement et nettement les pré- 
misses de l’exposé bonaventurien : la foi unit au Christ. 


45. J. GaizLarn, Les sacrements de la foi, dans Revue Thomiste, 1959, 
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L'union entre Dieu et l’homme se fait d’abord par la foi 
grâce à laquelle le mérite de la tête du Corps mystique passe 
à ses membres 4%. « Dum enim credimus quod pro nobis pas- 
sus est, meritum Christi fit ecclesiae. » C’est dire si la foi 
est nécessaire pour recevoir les sacrements, tout spécialement 
le baptême“. « In fide est prima ratio uniendi (hominem 
Christo) et prima ratio elevandi (hominem) supra naturam #. 

Comparant la foi et la charité à propos du texte : Induite 
novum hominem qui secundum Deum creatus est (Ep 4, 24), 
saint Bonaventure dira : celui qui reçoit le baptême fictive- 
ment, sans s’être converti, n’est pas incorporé au Christ par 
la charité. Mais s’il a tout au moins la foi, il est d’une certaine 
manière incorporé au Christ. Extérieurement, parce qu’il 
reçoit le signe de la mort et de la résurrection ; intérieurement, 
en raison du caractère baptismal. « Christum aliquo modo 
induunt sed imperfecte, quia, quamvis non renoventur, tamen 
novo homini quodam modo similes fiunt #. » La foi unit donc 
au Christ quoique imparfaitement. 


LA 
2. LA FOI FONDEMENT DE LA VIE CHRÉTIENNE 


Aussi faut-il affirmer que la foi est le fondement de la vie 
chrétienne. Saint Bonaventure semble aimer les expressions 
où ce terme revient et s'applique à toutes les valeurs reli- 
gieuses. Il l’a rencontrée dans la Glossa ordinaria où elle est 
utilisée comme synonyme des termes de l’Épître aux Hébreux : 
sperandarum substantia rerum (11, 1). Et dès lors le docteur 


46. Saint BONAVENTURE, In Sententiae, lib. 4, dist. 3, p. 1, art. 1, 
quaest. 3, ed. Quaracchi, t. 4, p. 69 : « Hoc autem non potest esse sine eo 
in quo est prima unio; et haec est fides per quam meritum capitis fit 
membrorum, » 

47. Saint BONAVENTURE, ibid., p. 69 : « Haec est ratio generalis quare 
fides nécessaria est omnibus sacramentis. Sed specialiter appropriatur 
baptismo quoniam baptismus est primum inter sacramenta et ianua 
sacramentorum sicut fides ianua virtutum.….. » 

Ici encore Bonaventure est dans la ligne de Hugues de Saint-Victor. 

48. Saint BONAVENTURE, ibid., p. 60. 

49. Saint BONAVENTURE, 1bid., dist. 4, p. 1, art. 2, q. 3, p. 105. 

50. Saint BONAVENTURE, ibid., dist. 22, art. 3, q. 1, t. 4, p. 882. Dans 
le même.sens, notons ce texte de HUGUES DE SaINT-Vicror, De Sacramen- | 
tis legis naturalis et scriptae, P. L., t. 176, col. 36-37. Le Victorin note 
que les trois théologales sont nécessaires au salut. Il ajoute : « Attamen 
fides fundamentum quodammodo est et principium boni in homine, de qua 
charitas nascitur, de charitate autem spes generatur; quia fides ad cogni- |} 
tionem pertinet, charitas vero amor, spes fiducia est. » | 


£ 
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franciscain écrira : « Fides est fundamentum totius spiritualis 
machinae secundum Apostolum ad Hebraeos 5. » 

Rencontrant des textes pauliniens qui appliquent le terme de 
fondement à la pénitence comme à la foi et à la charité, 
saint Bonaventure précise le sens du terme utilisé en ces diffé- 
rents cas. La pénitence est le fondement de la vie chrétienne 
en ce sens qu’elle enlève tous les obstacles. La foi est le fon- 
dement parce qu’elle réalise l’union avec le Christ dans la ligne 
de l'intelligence, tandis que la charité mérite le même nom 
parce qu’elle réalise la communion avec le Seigneur par la 
volonté *. Lorsqu'une argutie est proposée pour affirmer que 
la foi « fundamentum totius spiritualis aedificii » entraîne 
dans sa ruine toutes les autres valeurs chrétiennes, par con- 
séquent les sacrements et même le mariage, saint Bonaven- 
ture répond : « Fides est fundamentum virtutum non sacra- 
mentorum ; sed sacramentum fidei est fundamentum sacramen- 
torum et hoc est sacramentum stabile quod manet semper. » 
Le baptême sacrement de la foi est indéfectiblement ancré 
dans l’âme. Quant à la foi, elle est le fondement des vertus 
plutôt que des sacrements $. 

A ce sujet les expressions se multiplieront. La foi est « origo 
motuum aliarum virtutum % », elle est « ianua virtutum % ». 
Le saint Docteur dira aussi #6 : « Nec solum habet (fides) in se 
rationem virtutis verae sed etiam aurigae virtutum quarum- 
libet tam theologicarum videlicet quam cardinalium. » 


3. LA FOI ET LES VERTUS THÉOLOGALES 


Si la foi commande la naissance et jusqu’à un certain point 
la croissance des vertus théologales, c’est parce qu’elle nous 


51. Saint BONAVENTURE, ibid., dist. 14, p. 1, art. 2, q. 3, p. 327. : 

52. Saint BONAVENTURE, ibid., dist. 22, art. 3, q. 1, p. 583 : « Alio 
modo dicitur fundamentum illud secundum quod res locatur et stabilitur 
in suo sustentaculo; et hoc potest esse tripliciter : aut illud per quod 
prohibens removetur, aut illud per quod ibi locatur, aut illud per quod 
confirmatur et stabilitur. Si est illud per quod removetur prohibens, sic est 
poenitentia quae removet peccati immunditiam super quam erat constructa 
machina diabolica. Si autem sit ut collocans; sed duo sunt in nobis per 
quae nati sumus locari et tendere ad locum nostrum, scilicet intellectus et 
affectus : intellectus locatur in Christo per fidem, et affectus locatur et 
onglutinatur per caritatem... » 
: LS. Saint RE ent ibid., dist. 39, art. 2, q. 3, concl. p. 841. 

54. Saint BONAVENTURE, ibid., lib. %, dist. 27 ARR LATE 2 D 1000: 

55. Saint BONAVENTURE, ibid. lib. 4, dist. SD RAS IS RL PE 00: 

56. Saint BONAVENTURE, ibid., HP IST 22 ED dr At PDA 70e 
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fait connaître le vrai bien suprême. Or, si l’on ne connaît pas 
celui-ci, on ne peut ni l’attendre ni l’aimer. « Cognitio enim 
praeambula est et dirigit affectum ad exspectandum et ad 
desiderandum ; et ita necessario fides spem et caritatem dirigit 
tamquam regula et auriga ipsarum 7, » 

Si la foi prépare l'espérance, c’est bien précisément parce 
qu’elle fait connaître ce bien vers lequel l’homme va désor- 
mais tendre, le bien qu’il désirera et attendra : « habitus 
cognitivus generat affectum quia ad ipsum preparat et dis- 
ponit$ ».. « Spes consurgit ex fide praemiorum #. » 


D'autre part, la foi, avec l’espérance d’ailleurs, dispose à la 
charité : disponunt ad charitatem. Celle-ci ne peut naître si 
elle n’a pas été préparée par la connaissance et le désir. Mais 
c’est elle qui unit la foi et l’espérance radicalement à la fin 
dernière. D’où cette parole de saint Paul à Timothée (1 Tm 5): 
Finis praecepti est caritas de corde puro, conscientia bona 
(ceci est entendu de l'espérance) et fide non ficta ®. 


4. FOI ET VERTUS MORALES 


La foi a d’ailleurs une influence sur toute l'attitude reli- 
gieuse du chrétien parce qu’elle commande l'intention qui 
régit ses actesil. Si on ne connaît pas la valeur suprême 
qu'est Dieu, on ne peut référer à lui ses actions, on ne peut 
agir pour sa gloire. 

Évidemment, ceci vaut surtout de la foi informée par la 
charité. Mais il y a quelque chose de cela, même dans la 
foi informe comme chez le croisé qui combat pour Dieu bien 


57. Saint BONAVENTURE, ibid., lib. 3, dist. 23, art. 1, q. 1, p. 471. 

58. Saint BONAVENTURE, ibid., lib. 3, dist. 26, art. 2, q. 2, p. 571. 

59. Saint BONAVENTURE, ibid., lib. 3, dist. 26, art. 1, q. 4, p. 564. 

60. Saint BONaAvENTURE, ibid., lib. 3, dist. 27, dubium 1, pp. 615-616. 

61. Saint BONAvVENTURE, 1bid., lib. 3, dist. 23, art. 1, q. 1, p. 491 : 
« Sine cognitione summi Boni non potest esse recta intentio. Hoc solum 
fit recta intentione, quod fit ad gloriam et honorem Dei. Sine vero recta 
intentione nullus actus virtutis recte incedit. Quoniam igitur habitus fidei 


est, quo mediante summum Bonum a mentibus nostris agnoscitur; hinc | 


est, quod « fides dirigit nostram intentionem », et per hoc regula est 
omnis operationis bonae et omnis virtutis meritoriae. Et ideo .non tantum 
debet dici virtus gratuila, sed etiam virtutum gratuitarum regula et 


auriga. Et concedendae sunt auctoritates et rationes, quae sunt ad istam 
partem. » 
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qu’il ne soit pas en état de grâce. Toujours nous retrouvons 
cette même idée chez Bonaventure : la foi est comme un 
début de charité, la partie intellectuelle de l’adhésion à Dieu 
avec une propension vers lui qui se complète dans la charité. 
Saint Bonaventure se réfère d’ailleurs ici À saint Augustin qui 
dans les Enarrationes in Psalmos, 31 (en. 2, n° 4) écrit : 
« Bonum enim opus intentio facit, intentionem fides dirigit. » 
I peut donc dire de la foi qu’elle est « regula omnis opera- 
tionis bonae et omnis virtutis meritoriae ». 

C’est le rôle de la foi que de diriger. Elle le fait en éclai- 
rant la voie sur laquelle la charité va entraîner les vertus 
morales. L’intention est faite d’un élément intellectuel qui 
relève de la foi : c’est l'œil ou la lumière dont parle l’Évan- 
gile. Elle est faite aussi d’un élément volontaire qui dirige 
les pas du chrétien ®. La foi, en effet, émonde l'esprit et le 
détourne des choses sensibles, des phantasmes et des raisons 
philosophiques qui ne sont pas conformes à l'Évangile. Et 
par cette ascèse, elle prépare à la justice des œuvres. Saint 
Bonaventure commente la parole du Lombard sur la justice de 
la foi (per iustitiam fidei) en disant « id est per fidem quae 
facit iustum in opere et per se purgat intellectum % ». Il s’agit 
de la foi qui rend juste par les œuvres qu’elle commande et 
qui purifie l'intelligence. 


5. LA FOI POSTULAT DE LA CHARITÉ 


Tout ceci nous prépare à mieux comprendre comment, pour 


- saint Bonaventure, la foi doit moins être étudiée sous son aspect 


notionnel et spécifique de vertu indépendante que dans sa 
réalité existentielle qui postule l’union vitale avec la charité 
qui l’informe. Pour saint Bonaventure, la foi ne se conçoit 
pas sans la charité. Et dès lors, pour lui, parler de l’empire 
de la foi, c’est traiter de la régence de la foi et de la charité 
sur la vie morale. Bien rares sont les textes où explicitement 


62. Saint BONAVENIURE, ibid., dist. 38, art. 2, q. 2, t. 2, p. 893 
« Concedendum est enim quod intentio nominat aliquid ex parte volun- 
tatis, sicut rationes ad primam partem concludunt. Verum est etiam quod 
intentio nominat aliquid ex parte rationis, ratione cuius dicitur et oculus 
et lumen, sicut ostendunt aliae rationes; et quantum ad haec duo, intentio 
dirigi habet fide et caritate : fide clarificante oculum intellectus, et caritate 
rectificante pedem affectus. » ; à 

63. Saint BonavenTURE, ibid., lib, 1, dist. 2, dub. 1, t. 1, p. 59. 
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il envisage le cas du mauvais chrétien qui a la foi sans la 
charité. Ce qu’il expose au contraire à chaque moment c’est 
comment le chrétien pourvu de toutes les vertus théologales 
croit en Dieu et aime Dieu tout à la fois et, ainsi, donne un 
sens religieux à sa vie morale. 

Évidemment, on ne peut nier un certain danger de confu- 
sion. En pareil cas la foi peut sembler absorbée par la cha- 
rité. Saint Bonaventure pallie à ce danger par son sens de 
l'expérience religieuse et son recours à l'Évangile. 

Parlant de l’union du chrétien justifié à Dieu, il dira qu’elle 
n’est pas substantielle mais efficiente. Il sufñt que l’homme 
soit uni à Dieu par la charité grâce à la médiation de la foi 
« mediante fide, per dilectionem ». C’est la charité qui importe 
mais elle n’a pu naître que parce que la foi lui a ouvert la 
route et elle ne peut vivre que parce que la foi l’alimente. Dans 
Rm 3, 25, qu'il lit : Quem proposuit Deus propitiatorem per 
fidem in sanguine eius (nous avons propitiationem), Bonaven- 
ture voit la conjonction de la foi et de la passion (œuvre de 
Caarité) du Christ. Avec la glose, il ajoute : « Fidem et pas- 
sionem simul iungit quia neutrum sine altero valet6#. » Il 
faut citer ensemble ces deux vertus parce que l’une n’a pas 
de valeur sans l’autre. 

Le mérite de la passion du Christ ne vaut que pour ceux 
en qui habite le Christ. Or le Christ habite dans une âme 
par la foi et par la charité si bien que personne ne peut être 
sauvé sans la foi. Cette foi peut d’ailleurs être explicite ou 
implicite. Ce dernier cas est celui de ceux qui attendaient un 
rédempteur futur même s’ils n’avaient aucune idée de la façon 
dont Dieu interviendrait pour les sauver. Puisque la foi, 
imprégnée de charité, ordonne le chrétien vers Dieu, il est 
normal qu’on lui attribue avec saint Augustin et le Lombard 
un certain nombre d’actes religieux 67. La foi prépare l’amour 


64. Saint BONAVENTURE, ibid., lib. 3, dist. 19, art. 1, q. 1, t. 3, p. 401. 

65. Sain BONAVENTURE, ibid., lib. 3, dist. 25, art. 1, q. 2, t. 3, p. 540 : 
« Sed meritum passionis Christi non valet nisi in eis in quibus habitat 
Christus : si ergo Christus habitat per fidem et caritatem quae habetur 
ad ipsum, impossibile fuit, aliquem salvari sine fide Mediatoris. » 

66. C’est dans la ligne de cette foi implicite, on le sait, que beaucoup 
de médiévaux attribuaient à Virgile, auteur de la quatrième églogue, un 
rôle prophétique parmi les païens. Maro Vates gentilium Christo da tes- 
timontum. 

67. Saint BonaveNTURE, ibid., lib. 3, dist, 23, dub. 3, t. 3, p. 502 : 
« Fides enim, prout iuncta est caritati, ordinat ad amandum Deum, ad 
faciendum bonum, ad sustinendum malum, ad diligendum proximum. Et 
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de Dieu, elle amène à faire le bien, elle permet de supporter 
le mal, elle incite À aimer le prochain. Par 1à, la vertu de foi 
influence notre sentiment religieux, notre action, notre adhé- 
sion au Christ et notre incorporation au Corps mystique de 
l’Église. - 

C’est encore en union avec ces deux auteurs — avec les- 
quels il se sent évidemment plus en sympathie qu'avec Aris- 
tote — que saint Bonaventure explique le rôle de la foi et de 
la charité dans la communion. 

Pour lui comme pour saint Augustin cité par le Lombard, 
foi et charité s’unissent pour permettre au chrétien de manger 
spirituellement le corps du Christ. Un peu d’allégorisme mé- 
diéval intervient d’ailleurs lorsque saint Bonaventure entre 
dans le détail. Pour manger, il faut mastiquer. C’est ce qui 
se fait lorsque, à la messe, Je chrétien songe par la foi à 
l'amour du Christ qui s’est immolé et s’est livré pour nous. 
Ensuite vient la digestion : le chrétien s’assimile au Christ 
et vit d’une charité semblable à la sienne. « Ad hoc ergo quod 
quis spiritualiter manducet, requiritur recogitatio fidei et 
affectio caritatis. In primo est masticatio, in secundo incor- 
poratio ; et ex his duobus integratur spiritualis manducatio 8. » 
On le voit donc, normalement la foi s'accompagne de la cha- 
rité mais elle n’en perd pas pour autant son sens religieux ou 
son utilité. 

Elle a pour rôle d’entretenir dans l’esprit les idées qui favo- 
risent l’acte de charité, par exemple ici de rappeler quel fut 
l’amour du Christ, de façon à susciter la réponse de la volonté. 

En un sens on peut dire qu’elle ouvre les voies de la justice. 
Et cela est vrai — saint Bonaventure le note — même de la 
‘foi informe. Sans doute, celle-ci n’est pas une vertu au sens 
fort, nous dirions nous autres, au sens surnaturel, puisqu’elle 
ne conduit pas à la fin suprême qui est Dieu. Mais elle est une 
vertu au sens large : « alio modo dicitur virtus communiter, 
habitus rectificans potentiam aliqua rectitudine iustitiae et 
vigorans eam circa opus difficile, quamvis non perducat in 
finem 6 ». 


| juxta haec quatuor ponit actus in notificatione, videlicet credendo amare 
| quantum ad affectum, credendo ire quantum ad bonum opus, credendo ei 
adhaerere quantum ad tolerantiam mali, credendo incorporari membris 
quantum ad dilectionem proximi. » , 
68. Saint BONAVENTURE, ibid., lib. 4, dist. 9, art. 1, q. 2, t. 4, p. 203. 
69. Saint BONAVENTURE, ibid., lib. 3, dist. 23, art. 2, q. 1, concl. t. 3, 
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C'est le cas des « vertus politiques © » des mauvais chré- 
tiens. Dans le cas de la foi informe, cette disposition, malgré 
ses déficiences, a l'avantage de rectifier l'intelligence humaine, 
de la ramener dans l’obéissance du Christ dans la soumission 
à la vérité première. Même informe, la foi renforce l’intelli- 
gence humaine de telle sorte qu’elle croit des choses incon- 
trôlables, qu’elle évite l'erreur et les faux semblants. C’est bien 
ce qu’on voit chez nombre de chrétiens qui, pour être dépour- 
vus de la charité, n’en acceptent pas moins avec joie et humi- 
lité les paroles qui concernent la foi et combattent l’hérésie 
avec force et courage. Ainsi la foi informe renforce-t-elle dans 
l'intelligence les actes circa quos consistit via iustitiae qui se 
rapportent à la voie vers le salut. 


D'un point de vue abstrait, pour nous peut-être plus qu’au 
moyen âge, cette attitude peut paraître bizarre. Voilà des 
hommes qui tiennent très sérieusement pour vraies des idées 
et qui refusent de s’y conformer dans la pratique. D'autre 
part, ils montrent du zèle et de l’intransigeance pour ceux qui 
ne partagent pas leur foi. 


Cependant quand on songe à ce qu’est l’homme, cette façon 
de faire, toute illogique qu’elle soit, s'explique peut-être sous 
certains aspects. 

L’hiatus entre la foi et la charité n’est pas dû à un manque 
de dynamisme de la foi, mais au fait que ce dynamisme de 


pp. 488-489. L'auteur continue : « Per illum enim habitum quodam modo 
rectificatur intellectus hominis, dum captivatur in obsequium Christi ad 
assentiendum primae Veritati propter se et super omnia; vigoratur etiam, 
ut credat vera non apparentia et vitet erronea et phantastica, sicut apparet 
in multis christianis carentibus caritate qui libenter et humiliter audiunt 
verba spectantia ad doctrinam fidei et constanter et viriliter abhorrent 
haerèticam pravitatem. Et sic concedi potest quod fides informis sit in 
genere virtutis secundum quod nomen virtutis accipitur large et extenditur 


ad habitum rectificantem et vigorantem potentiam in his actibus, circa | 


quos consistit via iustitiae. » 
70. Ce terme de vertu politique apparaît souvent dans la haute scolas- 


tique. II est utilisé en connexion avec le texte où Macrobe distingue quatre | 


sortes de vertus : en Dieu, chez les philosophes, chez les progressants, 


chez les hommes politiques détournés de la vie contemplative par la vie 


active. Cf. Ph. DeLnaye, Florilegium Morale Oxoniense, t. 1, Flores Phi- 


losophorum, Lille, 1956. Dans notre vocabulaire moderne, on dirait vertu | 
morale au plan naturel comme on le verra en se référant au texte complet 


de saint Bonaventure (p. 488) dont nous avons cité des extraits. 
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l’idée religieuse ou de l'orientation de la personne vers Dieu 
par la foi n’est pas aussi fort que la concupiscence. 

Ce n’est pas logique mais c’est humain. Les passions inter- 
viennent, le bien suprême paraît trop lointain, trop abstrait. 
Les biens immédiats sont très tentants. 

D'autre part, il faut bien voir que le zèle contre les hérétiques 
dont parle saint Bonaventure peut psychologiquement être une 
tentative de compensation pour la mauvaise conscience que le 
chrétien a lorsqu'il sent la disharmonie entre sa foi et les 
œuvres. Normalement on pourrait penser qu’un mauvais chré- 
tien doit être discret, de même qu’une personne qui a donné 
le mauvais exemple doit se faire oublier. Cela peut arriver 
mais très souvent c'est une attitude contraire qui apparaît. 
Vaincu sur le domaine de la charité, ces chrétiens veulent 
prendre une revanche sur le terrain de la foi, d’une foi qui se 
fait volontiers agressive. 


Conclusion 


Si nous résumons les résultats acquis par cette étude, nous 
devons dire ceci : 

1) Que la foi oriente toute la vie morale, c’est un fait qui 
est affirmé par le Concile de Trente et par de nombreux théolo- 
giens de tendances aussi diverses qu’un Latomus tout spécu- 
latif et qu’un Godefroy de Saint-Victor, représentant de la 
theologia cordis. . 

Le dynamisme de la foi est cependant une vérité rarement 
énoncée. Pourquoi? Peut-être parce que personne ne la con- 
teste et qu’elle est constamment admise en pratique. Lorsque 
nous voulons convertir quelqu'un, que faisons-nous sinon lui 
exposer les beautés de la foi? | 

Lorsque nous voulons progresser nous-même dans la vie 
morale et spirituelle, que faisons-nous sinon de chercher dans 
notre foi des raisons d’une ferveur accrue ? 

2) Mais comment la foi augmente-t-elle la ferveur? Saint 
Thomas et saint Bonaventure en donnent une première raison 
lorsqu'ils disent que la vie de charité est basée sur une vie de 
connaissance. Dans la mesure où la foi nous rappelle la gran- 
deur de Dieu, nous songeons à lui obéir; lorsqu'elle nous 
rappelle la valeur et les biens qu’il y a là pour nous, elle 
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stimule notre espérance. C’est exactement l'application du 
principe nil volitum nisi praecognitum. 

Saint Thomas esquisse une seconde raison. Dans la foi, 
l’homme se purifie parce qu’il s'approche de Dieu et s’attache 
déjà à lui. Normalement cet attachement s’épanouira en cha- 
rité. Mais déjà, dans la foi seule, il y a un principe d’orien- 
tation vers Dieu. 

Saint Bonaventure renchérit en montrant que même la foi 
informe a quelque chose de la vertu. Suarez lui donne même 
un statut de vertu morale. 

Mais chez tous ces auteurs, spécialement chez saint Bona- 
venture, on sent que cette façon analytique de présenter les 
choses, foi d’un côté, charité de l’autre, morcèle une vie 
authentiquement homogèné. C’est tout l’homme qui se tourne 
vers Dieu dans son intelligence et sa volonté. Son intelligence 
s’immisce dans la volonté et la volonté est déjà quelque chose 
dans l'intelligence. Dès lors il ne faut pas séparer foi et cha- 
rité, la foi à l’état normal s’épanouit en charité. D'où le 
souci de saint Bonaventure de traiter ordinairement de la foi 
informée et de montrer comment la foi n’est qu’un fondement 
attendant un édifice, une connaissance attendant et préparant 
un amour. Dans le Christ Jésus ni circoncision n1 incircon- 
cision ne. comptent, mais seulement la foi opérant par la cha- 
rité (Ga 5, 6). 


PHiLiPPE DELHAYE. 


LA FOI « PRINCIPE DU SALUT » 
d’après saint Jean-Baptiste de la Salle* 


Le rôle primordial de la charité dans la vie morale et spi- 
rituelle a été souvent mis en relief ces dernières années, et à 
juste raison. L’influence de la foi sur l’existence chrétienne 
demeure souvent un peu plus dans l’ombre, encore qu’elle 
n'échappe ni à l’enseignement de certains théologiens, ni aux 
préoccupations profondes du mouvement catéchistique par 
exemple, dont elle constitue un postulat majeur. 

Autour du concile de Trente s’était développé également, 
aux XVI et XVII siècles, un mouvement catéchistique très 
ample, qui demeure malheureusement trop peu étudié. La fon- 
dation par saint Jean-Baptiste de la Salle, dans le dernier 
quart du XVII° et le premier du XVIII* siècle, de l'institut 
des frères des écoles chrétiennes est plus connue; encore 
importe-t-il de la situer à sa place dans ce mouvement d’en- 
semble. Il apparaît mieux alors que la préoccupation majeure 
du fondateur, la tâche essentielle qu’il assigne à ses frères 
est l'éducation de la foi vivante des enfants. C’est pour cela 
qu'il les a voulus catéchistes en milieu scolaire, enseignants 
profanes en même temps que ministres de la parole de Dieu; 
c’est pour cela aussi que, de ces maîtres d’école, il a fait des 
religieux. 

En saint Jean-Baptiste de la Salle, le saint, le théologien, 
l’apôtre se rencontrent pour reconnaître à la foi un rôle capi- 
tal dans l’existence chrétienne. Toute sa vie, « l’homme de 


* Voir la notice bibliographique en p. 432. à 
1. Selon une expression de saint Paul k Co 4, 1) que le fondateur applique 
fréquemment à ses frères, notamment dans ses Méditations pour le temps 


de la retraite, 
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la volonté de Dieu? » qu’il était a répondu filialement à la 
« conduite de Dieu sur lui » que la foi lui faisait discerner 
dans les événements de son existence; et la spiritualité qu’il 
a laissée à ses frères est À base de foi5. Venu au sacerdoce 
par vocation véritable, il avait fait ses études et conquis ses 
grades en théologie avec un sérieux qui n’était pas toujours 
de règle à son époque : sa foi s'était nourrie et développée 
au contact de la parole de Dieu, que son siècle, biblique lui 
aussi, mettait à la portée de tous. La grande intuition de 
l’apôtre, enfin, avait été celle de l'importance décisive, pour 
la christianisation effective des classes populaires, de l’évangé- 
lisation authentique des enfants de ce milieu. 

En relisant quelques textes du saint5, nous voudrions mon- 
trer comment à ses yeux la foi apparaît comme le principe 
du saluté; non seulement parce que c’est elle qui fait péné- 
trer l’homme dans un monde nouveau, celui du dessein salvi- 
fique du Dieu Trinité, mais encore parce que toute l’exis- 
tence chrétienne doit s'épanouir sous son dynamisme. C’est 
en se situant à ce plan — nous ne faisons ici que le rappeler? 


2. L'expression est du P. A. Rayez, s.j., dans Études lasalliennes, 
R.A.M., 109, janvier-mars 1952, p. 61. 

3. L'esprit de l’Institut est défini au chapitre 11 de la Règle; c’est pre- 
mièrement l'esprit de foi. Cf. sur ce sujet, outre les textes de la Règle 
et du Recueil, la brochure de F. MauRricE-AUGUSTE, Pour une meilleure lec- 
ture de nos règles communes, Rome, 1954, pp. 10-36. 

4. Cf. ce qu'écrivait en 1702 l’auteur d’une nouvelle traduction du Nou- 
veau Testament : « Nous avons le bonheur d’être maintenant dans un 
temps où la lecture de l’Écriture sainte est devenue commune et familière 
et où l’on a vu s’évanouir les scrupules que l’on se faisait de manier les 
livres sacrés et de lire la parole de Dieu » (C. HuRre, Préface à sa traduc- 
tion française du Nouveau Testament). De fait, les éditions de la Bible, et 
spécialement du Nouveau Testament, se sont multipliées à cette époque. 

5. Nous citons surtout : les Méditations pour le temps de la retraite et 
les Méditations pour les fêtes (dans le texte de l'édition de 1922); le 
Recueil (édition de 1932); les Devoirs d’un chrétien (édition de 1703). Les 
textes sont utilement groupés dans Spiritualité lasallienne, textes publiés 
à Ligel en 1953. Pous toutes les questions relatives aux études lasallien- 
nes, on se reportera à l’article fondamental du P. Rayez qui porte ce 
titre et que nous mentionnons ci-dessus, note 2. 

6. Principe subjectif, il va sans dire, le salut étant accompli par le 
mystère pascal du Christ. Cf. le texte du Concile de Trente : « Cum 
vero Apostolus dicit, justificari hominem per fidem et gratis, ea verba in 
co sensu intelligenda sunt... ut scilicet per fidem ideo justificari dicamur, 
quia fides est humanae salutis inilium, fundamentum et radix omnis 
justificationis, sine qua impossibile est placere Deo et ad filiorum ejus 
consortium pervenire » (Decretum de justificatione, Dz. 8or). 

7. Ces pages sont extraites d’un travail en préparation sur l’enseigne- 


ment religieux donné par les laïcs, et la mission du frère-enseignant dans 
l’Église. ; 
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— que le fondateur des frères des écoles chrétiennes justifie 
l’importance, dans la vie de l’Église, de la mission de ses 
fils. 


+ : 
* * 


Pour montrer aux frères l’importance décisive de leur « mi- 
nistère » dans l’Église, le saint fondateur souligne souvent la 
primauté de fait et l’efficacité apostolique, dans la Tradition 
vivante de l’Église, du ministère de la parole de Dieu : c’est 
celui auquel les apôtres se sont livrés avec prédilection, sui- 
vant d’ailleurs en cela l’exemple et le précepte du Christs, 
et imités par leurs successeurs, les évêques « de la primitive 
Église? ». Et c’est grâce à la pärole de Dieu que l’Église se 
construit : saint Jean-Baptiste de la Salle aime mettre en évi- 
dence le lien que le Nouveau Testament constate entre l’ex- 
pansion de la parole et le progrès de l’Église 10. 

Consacrés à l’apostolat dans un secteur bien déterminé dé 
l’Église, c'est d’abord par le ministère de la parole qu'ils 
exercent en « faisant le catéchisme », que les frères travail- 
lent « au salut des âmes ». La nécessité de cette « fonction » 

.est démontrée par le fondateur à l’aide d’une doubie affirma- 
tion de l’Écriture : la foi ne s’éveille et ne s’alimente que par 
la parole de Dieu; et le salut a la foi pour principe. C’est à 
cette seconde affirmation seulement que nous nous arrêterons 
ici. 


* 
#k * 


« Être sauvé » : cette expression correspond, chez le fon- 
dateur des frères, à une vision extrêmement réaliste de l’éco- 
nomie divine : être sauvé, c’est être incorporé au Christ, 
Unique salut ; c’est, en lui, être devenu enfant de Dieu; c’est 


8. « Les Apôtres.. dont il est dit dans les Actes des Afpôtres, qu'ils ne 
cessaient d'enseigner tous les jours et d'annoncer Jésus-Christ dans le 
Temple et dans les maisons... » (200/1); la prédication de la parole « fut 
la première fonction dont Jésus-Christ a chargé ses saints Apôtres » 
(199/2); « Lors a enseigné les principales vérités de notre reli- 

ion... » (ibid.). 

o « de! qui Le que cette fonction est considérable, c’est que les 
saints évêques de la primitive Église la regardaient comme leur principal 


devoir. » (199/2). 
10. Cf. 199/2. 


- 
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droit de « participer à tous les biens de l’Église dont il est 
devenu l'enfant », et spécialement aux sacrements auxquels 
le baptême lui donne accès, et par lesquels, en s'appliquant 
les mérites de Jésus-Christ, il peut croître dans la vie filiale? ; 
d'autre part, incorporé au Christ par le baptême, il peut dé- 
sormais vivre comme un enfant du Père, pratiquer des vertus 
qui soient chrétiennes, et grandir spirituellement ?1. 

Le baptême est donc principe de salut, non seulement parce 
qu'il inaugure l’existence chrétienne, mais parce que celle-ci, 
dans sa double dimension de célébration liturgique et de pro- 
grès moral, se développe tout entière sous sa mouvance. Et 
cependant, à côté de cette place qu'il reconnaît au baptème 
dans le « salut » d’un homme, saint Jean-Baptiste de la Salle 
affirme également celle, tout aussi irremplaçable, de la foi. 
Certaines expressions qu’il applique ici au baptême sont dites 
là de la foi : c’est le baptême, dit-il par exemple, qui, en 
sanctifiant l’Âme, la « rend agréable à Dieu?? » — et pour- 
tant, note-t-il après saint Paul, impossible de plaire à Dieu 
sans la foi; si c’est par le baptême que l’homme acquiert 
le droit de se considérer comme « l’héritier du royaume de 
Dieu?{ », la foi demeure bien le fondement de l’espérance 
chrétienne #. 


*% 
* *% 


On peut donc, très légitiment, considérer aussi la foi comme 
le principe du salut; le rapprochement entre foi et baptême 
est d’ailleurs traditionnel, plusieurs études récentes nous l’ont 
rappelé. Les Devoirs d’un chrétien formulent en une phrase 


contractée avec lui dans le baptême, ni à la qualité d'enfants de Dieu 
que vous y avez reçue, » l 

20. « Nous avons aussi le bonheur, en recevant ce sacrement, de devenir 
les enfants de l’Église, et c'est alors que nous acquérons le droit de par- 
ticiper à tous ses biens; et particulièrement de nous appliquer les mérites 
de ee par l’usage des sacrements..…. » (Devoirs d’un chrétien, 
p.t211). 

21. Cf. le premier texte cité note 18. 

22. Devoirs d’un chrétien, p. 211; texte cité note r6. 

23. « Selon saint Paul, sans la foi il est impossible de plaire à Dieu 
2 conséquent, d’être sauvé et d’entrer dans la céleste patrie » 
109/1). 

24. Devoirs d'un chrétien, p. 211; texte cité note 17. 

25. « Car la foi est le fondement de l'espérance que nous avons » 
(199/71, citant He 11, x). 

26. Cf. entre autres : Dom J. GalLLARD, o.s.b., Les sacrements de la 


:1 
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l'essentiel de cette doctrine, en faisant en même temps allu- 
sion à la confession de foi, essentielle au baptème, et à l’objet 
principal de la foi : « Lorsqu'on baptise, on invoque la Très 
Sainte Trinité, parce que ce mystère est le principal objet et 
le fondement de la foi dont l’homme doit faire profession 
dans le baptême, pour être reçu dans le corps de l'Église?, » 
Comme il existe un avant et un après le baptême, il existe 
un avant et un après la foi. Le salut auquel Dieu invite 
l’homme, qu'il lui prépare, est un monde nouveau dans lequel 
la foi seule peut le faire entrer. La vie éternelle à laquelle 
Dieu convie l’homme consiste, le fondateur le rappelle à la 
suite de saint Jean, « à connaître le Père et son envoyé Jésus- 
Christ’® ». La foi est décisive et fondamentale, d’abord parce 
qu’elle introduit à cette connaissance, et donc à cette vie. Ici- 
bas, c’est par la foi que l’on connaît Dieu et son envoyé. 
Laissé aux seules forces de la raison, l’homme serait im- 
puissant à découvrir le mystère essentiel du Dieu Vivant; 
celui de sa vie trinitaire®., C’est le don divin de la foi3 qui 
introduit l’homme dans ce monde nouveau, c’est par la foi 
qu'il commence à répondre au Père, au Fils, à l'Esprit qui se 


foi. Recherches sur les relations mutuelles de la foi et des sacrements 
dans la théologie de saint Thomas d'Aquin (Mémoire polycopié pour la 
licence en théologie, présenté sous la direction de M. le chanoine P. DE- 
LHAYE, devant la Faculté de théologie de Lille en 1958). — P. VILLETTE, 
Foi et sacrement (Paris, 1959). — P.-A. Liécé, Foi et baptême (Initia- 
tion théologique, t. IT, p. 475). — Th. Cameror, Le baptême (Initiation 
théologique, t. IV, p. 485); Le baptême, sacrement de la foi (La Vie 
Spirituelle, juin 10947, pp. 820-834): Baptême et foi (La Somme théolo- 
gique, Éd. de la Revue des Jeunes, Le Baptême, pp. 370-374; à propos 
de la III, q. 68, art. 8). — J. Hamer, Le baptême et la for (Irénikon, 
1950, pp. 287-405). — H. Donpaine, Le baptême est-il encore le sacre- 
ment de la-foi? (La Maison-Dieu, n° 6, 1946, pp. 76-87). — Cf. aussi 
l’article scripturaire de J. Dupracy, Le salut par la foi et le baptême 
d'après le Nouveau Testament (Lumière et Vie, mai 1956, pp. 3-52). — 
Et déjà dans La Bible de Jérusalem en un volume, la note d, p. 1498. 

27. Devoirs d’un chrétien, p. 217. ; À 

28. « Jésus-Christ disant dans le saint Évangile que la vie éternelle 
consiste à connaître le seul vrai Dieu, et Jésus-Christ son fils qu’il a 
envoyé sur la terre; tout ce à quoi un homme doit s'appliquer en cette vie 
est de connaître Dieu en lui-même et en tout ce qu'il a fait, et le Fils de 
Dieu fait homme et ce qu’il a opéré pour notre salut » (Devoirs d’un 
chrétien, pp. 1-2). 

29. 46/2. . ; Ë ; 

30. « C’est Dieu seul qui nous donne la foi pour éclairer notre esprit et 
lui faire connaître ce que nous ne pouvons savoir que par lui » (Devoirs 
d'un chrétien, p. 3). Le fondateur ajoute d’ailleurs que « c’est dans le 
baptême que nous recevons ce précieux don » : il fait allusion à l’habitus 
de foi; tout son enseignement tend par ailleurs à souligner aux yeux des 
frères l'importance décisive de l'éveil des enfants à l’acte de foi. 
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sont révélés. La foi, qui apporte une lumière décisive pour la 
connaissance du mystère de Dieu, est également décisive pour 
la connaissance de l’envoyé du Père; c’est elle qui fait con- 
naître aux hommes les richesses incompréhensibles du 
Christ. Dieu Trinité, le Christ, tel est l’objet total de la 
foi%, tel est le monde infini dans lequel elle fait pénétrer 
l’homme. 

Décisive, la foi l’est donc parce qu’elle est savoir, qu’elle 
apporte à l’homme des connaissances nouvelles #; parce 
qu'elle est lumière et que, grâce à elle, tout s’éclaire d’un 
jour nouveau : le saint est particulièrement sensibilisé à cet 
aspect de la foi; l'esprit des hommes, dit-il, doit être « éclairé 
des lumières de la foi%t »; c’est grâce à cette lumière que, 
premier des douze, saint Pierre pressentit quelque chose du 


mystère du Christ : 


Sa foi même (de saint Pierre) éclata si fort au-dessus de celle 
de tous les autres apôtres, que lorsque Jésus les interrogea 
pour savoir d’eux ce que les hommes pensaient de lui, et lors- 
qu'il leur demanda ensuite ce qu’ils en pensaient eux-mêmes, 
saint Pierre, éclairé qu’il était, selon le témoignage de Jésus- 
Christ, d’une lumière incompréhensible à l'esprit humain et 
qui ne pouvait venir que du ciel, répondit : Vous êtes le Christ, 
Fils du vivant 5. 


L'efficacité décisive de la foi est particulièrement nette dans 
l’histoire de saint Thomas. Avant la foi, Thomas ne voit 
« Jésus-Christ que par des yeux gâtés et couverts des ténèbres 
de l’incrédulité »; aussi ne peut-il apercevoir « la divinité 
voilée des ombres de la nature humaine ». En d'autres ter- 
mes, bien qu’il connaisse le Christ, il n’est pas vraiment entré 


31. 199/2, citant Ep 3, 8. 

32. « .… Dieu en lui-même et en tout ce qu’il a fait, et le fils de Dieu 
fait homme, et ce qu'il a opéré pour notre salut. C’est à quoi se rédui- 
sent toutes les vérités que nous devons connaître » (Devoirs d’un chré- 
lien, pp. 1-2). 

33- Par exemple, c’est la foi seule qui nous fait connaître le mystère 
de la Trinité, autant « qu’on le peut en cette vie; c’est elle seule qui 
tient notre esprit arrêté dans la considération de ce suprême mystère, qui 
est infiniment au-dessus de la portée de l’esprit humain » (46/2). ; 

34. « C’est de quoi Dieu veut que tous les hommes soient instruits: afin 
que leur esprit soit éclairé par les lumières de la foi » (193/1). ! 


25.013072. 


« PRINCIPE DU SALUT » 423 


dans son mystère. Jésus ressuscité lui apparaît ; tout change 
en un instant 


Jésus-Christ le remplit alors de foi et lui fit connaître en un 
moment, par une lumière et une pénétration de foi, ce qui lui 
avait été caché auparavant... Saint Thomas, pénétré de cette 
lumière et de ce sentiment de foi, ne peut s'empêcher de s’écrier 
en voyant Jésus-Christ : mon Seigneur et mon Dieu. Jus- 
qu'ici... il n’avait pu apercevoir la divinité... Mais à la faveur 
de cette lumière de foi, dont son âme reçut une forte impression 
par la présence du Sauveur ressuscité, il voit en lui tout ce 
qu'il y a de divin 56, 


Un texte comme celui-là est précieux à plus d’un titre. Il 
fait ressortir avec insistance le caractère décisif de la foi, ce 
en quoi elle est d’abord principe de salut : c’est par elle que 
l’homme entre vraiment dans un monde nouveau, c’est par 
elle qu’il connaît le Christ tel qu’il est dans son Mystère. Par 
ailleurs, ce texte aide à comprendre ce que le fondateur entend 
par « esprit de foi », esprit de l’Institut, ce qu'il veut dire 
lorsqu'il demande aux frères de « tout envisager par les 
yeux de la foi ». Il ne s’agit, ni de nier, ni de fausser le 
réel : il demeure ce qu'il est; c’est le regard que l’on porte 
sur lui qui diffère suivant qu’on l’envisage ou non à la lumière 
de la foi. Grâce à la lumière de foi dont il est inondé, Thomas 
connaît, en un instant, ce qui lui avait été caché auparavant : 


Ainsi, poursuit le fondateur, Jésus-Christ en entrant dans une 
âme l’élève tellement au-dessus de tous les sentiments humains 
par la foi qui l’anime, qu’elle ne voit plus rien que par ses 
divines lumières 58, 


Principe du salut parce qu’elle fait connaître Dieu et le 
Christ, la foi transforme aussi le regard que l’homme porte 
sur toutes choses : notons, sans y insister, que l’on possède 
sans doute ici l’une des clefs de la conception que le fondateur 
s’est faite de la mission du frère enseignant qui doit non seu- 
lement provoquer et nourrir la foi par l’annonce de la parole 
de Dieu, mais encore apprendre aux jeunes à lire à la lumière 


26 62)28et13; 9 c : 3 
37. Règles, ch. 11 : « L'esprit de cet Institut est premièrement un 


esprit de foi qui doit engager ceux qui le forment à n’envisager rien 
que par les yeux de la foi. » 
Le2)2- 
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de la foi cet univers profane dans lequel il les fait entrer; 
et ce regard nouveau que l’on pose sur le réel exige évidem- 
ment aussi que l’on sache respecter le réel tel qu'il est. Ce 
double aspect d’une exigence au fond unique, requiert du 
frère enseignant non seulement qu’il se nourrisse de la parole 
de Dieu et qu’il contemple, dans l’oraison, les mystères de 
Dieu %, non seulement qu’il soit compétent et honnête dans 
l'enseignement des disciplines profanes 4, mais encore qu’il 
sache lui-même regarder l'univers à la lumière de Dieu “. 


* 
* *% 


Tout ce qui précède montre bien déjà de quelle nature sont 
ces connaissances nouvelles auxquelles la foi introduit. L’ob- 
jet de la foi, pour le fondateur des frères, n’est nullement 
une collection de vérités, une série de notions. En ce domaine, 
décisif pour toute pédagogie chrétienne, la pensée du saint 
est nettement formulée. Sans doute son vocabulaire peut-il 
parfois sembler orienter dans une direction que nous appelle- 
rons « notionaliste » : il parle d’ « instruire » les enfants, 
de leur « apprendre » leur religion, les vérités de la foi, 
les mystères, etc. #. En réalité, le caractère personnel de 
l’objet de la foi ne lui échappe en aucune manière, et, pas 
davantage ne méconnaît-il le caractère personnel de l’enga- 
gement de foi. Ici encore, la foi apparaît bien comme un prin- 
cipe du salut. 

Le monde nouveau dans lequel la foi fait entrer l’homme 
n’est pas un monde de connaissances abstraites : c’est quel- 
qu’un qu'il s’agit d'apprendre à connaître. Par la foi, l’homme 
« entre dans la connaissance de Dieu et de ses mystères # »; 


39. Dans la méthode d’oraison qu'il a laissé à ses frères, le saint 
fondateur recommande de méditer les mystères de Dieu et du Christ. 

40. Saint Jean-Baptiste de La Salle rappelle à plusieurs reprises à ses 
frères, dans ses Méditations, l'importance de leurs obligations profession- 
nelles : cf. 92/3, 160/3, 206/1. 

41. Sens des prescriptions de la règle, chapitre 11 : ne rien envisager 
que par les yeux de la foi, ne rien faire que dans la vue de Dieu, attri- 
buer tout à Dieu... 

42. Citons au hasard : « Vous êtes obligés, dans votre état, d'apprendre 
aux enfants les vérités de notre sainte religion » (106/1); « vous êtes 
obligés, par votre emploi, d’enseigner les vérités de la foi à vos disciples 
et de leur apprendre leur religion » (135/2), etc. 

43. « Il est dans la providence de Dieu... de substituer aux pères et aux 
mères des personnes qui aient assez de lumières et de zèle, pour faire 
entrer les enfants dans la connaissance de Dieu et de ses mystères » 


(193/2). 
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les vérités à croire sont donc des aspects de cette réalité vi- 
vante et personnelle; selon une formule très suggestive, si 
l’on veut bien donner au mot chose tout son poids de réalité, 
ces vérités sont des « choses de Dieu # ». Aïlleurs, le fonda- 
teur s’exprime d’une manière encore plus explicite, lorsqu'il 
identifie la « vérité » religieuse avec Dieu lui-même, rejoignant 
en cela la tradition théologique # 


Dieu est si bon qu'ayant créé le hommes il veut qu’ils par- 
viennent tous à la connaissance de la vérité (1 Tm 2, 4). Cette 
vérité est Dieu même, et°ce qu'il a bien voulu nous révéler 
soit par Jésus-Christ, soit par les saints apôtres, soit par son 
Église. C’est de quoi Dieu veut que tous les hommes soient 
instruits 46. 


Le terme apparemment notionnel — instruire — doit se 
comprendre en fonction du caractère personnel de la « vé- 
rité » qu'il s’agit d'apprendre : Dieu lui-même. 

Et en raison même de ce caractère personnel de son objet, 
la foi, qui est connaissance, est également adhésion. Sous cet 
aspect, qu'il envisage également, le Fondateur montre encore 
dans la foi le principe du salut. Être sauvé, c’est être incor- 
poré au Christ, mais c’est par la foi que l’homme adhère au 
Christ ; c’est cette adhésion de foi qui commence de faire de 
lui un membre du Christ#. Des illustrations concrètes per- 
mettent d'entendre de la foi-adhésion l’expression un peu va- 
gue qu'il emploie à plusieurs reprises : la foi de Jésus-Christ #. 

Commentant par exemple la démarche des rois mages, il 
- les montre partant « d’une région éloignée pour chercher Ce- 
lui qu’ils ne connaissent pas et qui n’est pas connu dans son 
pays »; la lumière à laquelle ils marchent, ce n’est pas seule- 
ment celle de l'étoile; c’est « plus encore... celle de la foi ». 
Aussi peuvent-ils annoncer le Messie là même où il est né, 


44. Par ex. 197/1. : , 
48. L'objet de la foi c’est, selon saint Thomas, la Veritas prima, c’est-à- 


dire Dieu lui-même; cf. Il® II, q. 1, art. 1; q. 2, art. 2; et aussi 
ERP tartes, PATES Son arr sic aussi] Mouroux, 


Je crois en toi. 


(CLP iQ : 

+4 CP par exemple : Somme théol., 1112, q. 8, art. 3. Le Christ est 
la tête de tous les hommes, à divers degrés, en premier lieu, de ceux 
ui lui sont unis dans la gloire, puis de ceux qui lui sont unis par la 
charité, tertio, eorum qui actu unientur sibi per fidem. Ensuite sont énu- 
mérés ceux qui ne sont unis au Christ qu’en puissance, 


48. 199/2, 139/3. 
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mais où les hommes n’ont pas su le reconnaître. Ils sont les 
seuls à posséder la « véritable lumière », car c’est par la foi 
seule, selon l’expression de saint Paul, qu’on marche vers 
Jésus-Christ “. 

C'est par la foi qu’on marche vers le Christ; c’est aussi 
par la foi qu’on le rencontre, qu’on s’attache à lui, qu’on 
adhère au Christ. Telle est aussi la leçon que le saint invite 
ses frères à retirer de la vie de saint Pierre. Ce fut la foi, dit- 
il, qui lui fit renoncer à toutes choses pour suivre Jésus-Christ 
et s’attacher tout à fait à lui. Geste décisif d'adhésion, dans 
lequel l’apôtre s'engage tout entier à une personne, et où 
l’aspect proprement intellectuel peut paraître à première vue 
secondaire. Et cependant la connaissance n’est nullement 
absente de cette première démarche de foi; c’est qu’en effet : 


Ce fut la foi dont il était pénétré qui lui fit faire cet acte 
généreux; car Jésus-Christ étant un homme vulgaire, selon 
le monde, et alors sans éclat, il n’y avait qu’une foi vive qui 
fût capable de faire tout quitter pour le suivre, n’y ayant, selon 
les apparences, rien à espérer de lui5l. 


Dès le principe, encore que d’une manière tout à fait glo- 
bale, Pierre connaît le Christ autrement que la plupart des 
autres hommes ; et cette connaissance est décisive dans son 
adhésion. D'autre part, en s’attachant ainsi au Christ par la 
foi, en le suivant, en vivant en sa compagnie, Pierre est 
entré de plus en plus dans la connaissance de son mystère; 
sa foi éclate dans la confession de Césarée évoquée ci-dessus ®. 

Ainsi la foi est-elle principe de salut aussi bien sous son 
aspect d’adhésion que dans sa dimension de connaissance. 
Grâce à elle, l’homme pénètre dans un monde nouveau qu’il 
apprend à découvrir; mais ce monde n’est finalement pas 
autre chose qu’une personne vivante : le Christ, en qui Dieu 
achève de se révéler comme l'Amour subsistant, comme « fa- 


49. 91/1. 

50. 139/1. 

51. Ibid. 

52. « Cette grande foi de ce saint Apôtre a fait qu’il a toujours suivi 
Jésus-Christ; et des trois qui l’accompagnèrent dans les principales actions 
de sa vie, il est le premier nommé dans le saint Évangile. Il fut aussi 
le premier de tous les apôtres qui alla au tombeau pour y chercher le 
corps de son Maître, ce qui marque le grand attachement qu’il avait pour 
lui » (139/2). | 

53- 139/2; cf. note 34. 
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mille »; le Christ en qui s’accomplit enfin l'unique dessein 
salvifique de Dieu. Entrer dans ce monde, connaître le 
Christ, c’est aussi adhérer à lui, devenir enfant de Dieu dans 
le Fils unique, bref, être sauvé. 


+ 
* *X 


Mais, tout comme le baptême, la foi peut encore être con- 
sidérée comme principe du salut parce que toute l'existence 
chrétienne se déploie sous son dynamisme. Vie sacramentaire 
et vie morale n’ont de sens et de fruit que dans la foi. Pas 
de salut sans le baptême, certes; mais en son rite essentiel, 
le baptême comporte une profession de foi5t; c’est par la foi 
que l’homme connaît les réalités nouvelles que lui apporte le 
baptême; c’est par la foi qu’il accepte d’entrer personnelle- 
ment dans ce monde de réalités nouvelles. Aussi le jeune 
« fidèle » doit-il encore être élevé « dans la foi55 ». Si le 
baptême, aux dires du saint, confère « le droit de participer 
à tous » les biens de l’Église, et particulièrement aux sacre- 
ments, il écrit ailleurs que c’est |’ « instruction et l’éducation 
chrétienne des enfants », c’est-à-dire l'éducation de leur foi, 
qui doit être considérée comme le fondement « de tous les 
autres biens qui se font dans l’Église 56 ». 

Car si le baptême est également principe de salut en ce 
sens qu’il n’y a de vie morale chrétienne que pour un chré- 
tien, un membre du Christ et de l’Église, un enfant de Dieu, 
encore faut-il que cette existence nouvelle soit consciente et 
voulue. Ici encore, la foi — et son éducation par la catéchèse 
— apparaissent comme primordiales. Le baptême donne la 
qualité d’enfant de Dieu; mais l'instruction et l'éducation 
chrétienne sont un moyen de les faire devenir (les enfants) 
de véritables enfants de Dieu‘. Commentant l’apostolat de 


54. Cf. ci-dessus, note 27. x ie 

55. Cf. ce texte du fondateur : « Vous... faites une des principales 
fonctions des Apôtres, en élevant dans la foi et dans la religion les nou- 
veaux fidèles, c’est-à-dire les enfants, remplis depuis peu de l’esprit de 
Dieu dans le baptême » (r02/1). 

DorN00 3: et à EE 

57. « C’est... ce qui vous doit engager à avoir une estime toute parti- 
culière pour l'instruction et l'éducation chrétienne des enfants; parce 


qu’elle est un moyen de les faire devenir de véritables enfants de Dieu 


et des citoyens du ciel » (199/3). 


428 LE DYNAMISME DE LA FOI 


LS 


saint Remi qui a « contribué à rendre chrétiens tant de 
Français », le saint poursuit en s'adressant à ses frères : 


Votre emploi ne consiste pas à rendre chrétiens vos disciples, 
mais à les faire de véritables chrétiens; et cela est d’autant plus 
utile, qu’il leur servirait de peu d’avoir reçu le baptême, s’ils 
ne vivaient selon l'esprit du christianisme 58. 


Texte parfaitement clair, proclamant la nécessité impérieuse 
de ce qu’on appellerait aujourd’hui un catéchumat post-baptis- 
mal. Ji ne suffit pas d’être baptisé, dit en substance le fonda- 
teur : il faut encore vivre en chrétien. Mais l'expression qu’il 
emploie n’évoque pas seulement la vie « morale » : il de- 
mande qu’on éduque les enfants « selon l’esprit du christia- 
nisme », formule qu'il utilise, et qui est pour lui synonyme 
d’« esprit de foi 5 ». 

Car ïil-n’est pas de vie morale chrétienne au dehors de la 
foi active. D'abord parce que nombre de préceptes propre- 
ment chrétiens ne sont pas connus par la loi naturelle : le 
fondateur des frères y revient souvent, demandant à ses dis- 
ciples d’enseigner à leurs élèves le christianisme authentique, 
celui de l'Évangile, celui de saint Paul. Ensuite parce que ce 
n’est que par la foi que des actions « qui seraient de peu de 
valeur » peuvent devenir réellement des actions « chrétien- 
nes 61 ». La vue de foi est « le principal moyen de les sancti- 
fier »; c’est en effet par la foi que l’on « peut entrer en par- 
ticipation des dispositions saintes que Notre-Seigneur a eues » 
en faisant ses actions ®. Car s’il est nécessaire d’avoir été 
incorporé au Christ par le baptême et d'agir dans la charité, 
encore faut-il vivre consciemment cette action et cette incor- 
poration ; la foi est conscience surnaturelle. 

La véritable vie chrétienne est une mystique : d’identifi- 
cation au Christ, d'imitation du Christ, ce qui s’opère dans 
la foi$. Le fondateur explicite davantage sa pensée à propos 


58. 171/3. 

59. Voir là-dessus F. CLÉMENT-MarcEr, Par le mouvement de l'Esprit, 
La dévotion au Saint-Esprit dans les écrits de saint Jean-Baptiste de La 
Salle, Paris, 1952, p. 26; pp. 157-158. 

60. Voir par exemple les Médiations 196/2; 198/3; 200/3, etc. 

61. « Il faut s’appliquer à avoir des vues de foi dans ses actions 
19 Parce que des actions qui seraient de peu de valeur, c’est en faire des 


actions chrétiennes » (Recueil), Moyens dont les frères peuvent se sernir 
pour devenir intérieurs. 
62. Ibid. 


63. Texte cité ci-dessus, note 67. 
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de certaines vertus. L’obéisssance, par exemple. I1 y a des 
obéissances humaines nécessaires et même vertueuses. Mais 
l’obéissance ne sera une vertu « chrétienne et religieuse » 
que par la foi 


Hi faut que la foi accompagne toujours votre obéissance, et 
qu'elle en soit le principe et la fin unique, sans quoi elle ne 
serait pas une vertu chrétienne et religieuse 64, 


Le saint explique ce qu’il entend par obéissance chré- 
tienne et religieuse : celle qui fait que l’on obéit « et par vertu 
et par esprit de religion, comme à Dieu qu’on respecte et 
qu’on honore en la personne du directeur % », et c’est la 
foi qui apporte cette lumière nouvelle; celle qui fait imiter 
l’obéissance de Jésus-Christ, qui incline à se « conformer » 
en cela à celui qui a été « obéissant jusqu’à la mort 66 », et 
c’est la foi qui fait adhérer au Christ obéissant. 

Mais c’est dans la charité que se résume toute la vie mo- 
rale chrétienne : le saint le rappelle aussi bien à ses frères 
dans leur règle, qu'aux élèves lorsqu'il écrit les Devoirs 
d'un chrétien $. La foi apparaît encore comme le fondement 


64. Recueil, De l’obéissance, p. 165. 

65. Recueil, Des conditions de l’obéissance en particulier, pp. 42-54; la 
foi fait de l’obéissance un acte de la vertu de religion : « Ceux qui obéis- 
sent à leur supérieur et dans la vue que c’est à Dieu même qu'ils obéis- 
sent, relèvent si fort leur obéissance par cette vue de foi, qu’elle devient 
un acte de religion des plus éminents qu’on puisse produire en ce monde, 
puisqu'elle s'adresse directement à Dieu, voilé sous la forme d’un homme 
faible et mortel, mais revêtu de l'autorité divine » (9/7). 

66. Recueil, De l’obéissance, p. 164. 

67. « Il est nécessaire que Îles frères s’appliquent à eux-mêmes et pren- 
nent pour fondement et pour soutien de leur régularité ce que dit saint 
Augustin au commencement de sa Règle : que ceux qui demeurent dans 
une communauté doivent, avant toutes choses, aimer Dieu et ensuite le 
prochain parce que ces commandements sont ceux qui nous sont princi- 
palement donnés de Dieu... » (chapitre De la Régularité, absent de la 
règle de 1705 et apparaissant dans celle de 1718). Cf. à ce sujet l’étude du 
Fr. Maurice AUGUSTE, Pour une meilleure lecture de nos règles commu- 
nes, pp. 36-65 et spécialement pp. 44-50 : la charité objet premier de l’ob- 
servance, et pp. 50-53 : la charité objet plénier de l’observance. 

68. « C’est … un devoir essentiel des chrétiens d’avoir la charité, et 
c'est À cette aimable vertu que se réduit tout ce qu’ils doivent faire en ce 
monde, pour se procurer le salut, qui est de pratiquer le bien et la vertu... 
C’est aussi dans la pratique de cette vertu que consiste tout ce que Dieu 
nous ordonne, puisque c’est d’elle que dépendent tous les commandements 
de Dieu, ainsi que Jésus-Christ nous en assure dans le saint Évangile » 
(Devoirs d'un chrétien, p. 90). Dans la Préface des Devoirs d'un chrétien, 
le saint avait déclaré que toutes les « obligations » du chrétien « se rédui- 
sent » en ce monde à « connaître Dieu et à l’aimer ». On le connaît par 
la foi, objet du premier traité. Le second traité s'intitule : Du second 
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de rendre à Dieu et des moyens de le lui rendre. Troisième partie 
des Devoirs d'un chrétien envers Dieu. C’est un traité de liturgie, 
non de rubriques (cf. F. Louis, L'éducation liturgique d’après sant 
Jean-Baptiste de La Salle (Catéchistes, 24, 4° trimestre 1955, 
PP. 305-329). 

Nous citons cet ouvrage sous le titre Devoirs d’un chrétien, en 
renvoyant au texte et à la pagination de l'édition de 1703, d’après 
l’exemplaire conservé à la Bibliothèque Nationale. 

— Règles communes des Frères des écoles chrétiennes. Les 
textes cités dans l’article se retrouvent dans l'édition actuelle de 1à 
Règle, et déjà dans le manuscrit de 170$, conservé à la bibliothèque 
municipale d'Avignon (manuscrit 747). Nous citons cet ouvrage sous 
le titre : Règles, en renvoyant au numéro d’ordre du chapitre dans 
l'édition actuelle. 


— Recueil des différents petits traités à l’usage des Frères des 
écoles chrétiennes (Paris, 1932). Cette édition, dit l’avant- “propos, 
est « la reproduction de celle de 1711, publiée du vivant même de 
saint Jean-Baptiste de La Salle ». 

Nous citons cet ouvrage sous le titre : Recueil, en renvoyant à la 
page de l'édition 1932. 


— Nous faisons une allusion à l’Explication de la méthode 
d’oraison. Une édition critique en a été publiée tout É récemment 


(Paris, 1955). 


— Nous renvoyons également au recueil de textes du fondateur, 
groupés par centres d'intérêt : Spiritualité lasallienne. Textes, Paris, 
1952. 

— Pour ces ouvrages, et les autres du saint, se reporter à l’arti- 


cle du P. A. Ravez, Études lasalliennes, dans Rev. d’'Asc. et de 
Myst., 109, janvier-mars 1952, pp. 18-63. 


QUELQUES RÉFLEXIONS SUR LA POLYVALENCE 


DES CONGRÉGATIONS RELIGIEUSES 


LE-FATT 


Beaucoup de congrégations ont des activités multiples, non 
seulement dans le même secteur, par exemple tous les degrés 
d'enseignement, ou toutes les formes de service des malades, 
ou toutes les façons de s’occuper d'enfants déficients — mais 
encore dans des secteurs totalement différents, par exemple 
. elles sont à la fois hospitalières et enseignantes. 


L'ORIGINE 


A. Dans certains cas cette polyvalence universelle sur une 
grande échelle à été réellement voulue par les fondateurs — 
mais dans une ambiance souvent très différente de celle de 
notre époque : ainsi telle fondatrice assignait à ses filles 
« tous les besoins de l’Église-dans le monde entier ». 


B. Très souvent l’origine des congrégations a été modeste 
et fort peu ambitieuse : tel bon curé a voulu utiliser le dévoue- 
ment de jeunes filles disponibles, désireuses de servir, pour 
organiser toute la charité dans sa paroisse. Telle personne 
généreuse, émue par les misères qu’elle voit autour d’elle, au 
milieu des ruines laissées par la Révolution, recueille des 
enfants, fait le catéchisme, soigne les malades, secourt les 
pauvres, trouve des aides — et quelques années plus tard 
une congrégation religieuse est née, à fleur de terre, parfaite- 
ment adaptée aux besoins de ce village ou de ce canton. 

Si les circonstances sont favorables et la vitalité religieuse 
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suffisante, l'institut se répand dans d’autres bourgades, puis 
à travers d’autres provinces ou d’autres pays, en gardant la 
polyvalence initiale. 


C. Dans bien des cas, au contraire, une fondation a été 
voulue pour un but précis, et les extensions polyvalentes lui 
sont venues ensuite. C’est d’ailleurs un mouvement fonda- 
mental de la charité, ce désir spontané de soulager toutes les 
misères, de se porter au secours de tous les besoins, de ré- 
pondre à tous les appels. 

Ces extensions ont pu se produire de différentes:façons au 
cours de l’histoire de la congrégation 

1° Ou bien, et c’est le cas heureux, elles sont un dévelop- 
pement harmonieux, dû à l’évolution normale et à l'exigence 
interne de l’œuvre entreprise, comme un arbre qui pousse une 
nouvelle branche. Par exemple des religieuses vouées au soin 
des malades à domicile, en un temps où c'était le régime nor- 
mal des soins, les accompagnent à l'hôpital, maintenant que 
tant de maladies entraînent l’hospitalisation ; par exemple des 
sœurs fondées pour les prisons suivent leurs détenus après 
leur sortie, dans des œuvres de redressement, réadaptation à 
la vie normale; par exemple, en raison de la situation des 
écoles dans certains pays, une congrégation passe de l’ensei- 
gnement primaire au secondaire ou au technique, etc. 

2° Certaines extensions se sont faites non pas dans le 
prolongement de la ligne précise de l'institut et de l’intention 
des fondateurs, mais d’une façon accidentelle ou occasion- 
nelle : dans tel cas où la charité semblait presser pour prendre 
une place jadis tenue par des religieuses et qui serait tombée 
aux mains d'organismes laïcs, peut-être païens, certains ins- 
tituts se sont crus obligés d’accepter des œuvres tout À fait 
en dehors de leur ligne primitive; telles sœurs que rien ne 
semblait y préparer ont pris une clinique, un orphelinat…. 

Bien des facteurs ont pu jouer, même au plan politique, 
témoin les lois d'exception qui ont amené parfois des ensei- 
gnantes à devenir hospitalières. | 

On pourrait même concevoir qu’un certain désir d’expan- || 
sion trop humain — inconsciemment confondu avec le légi- | 
time besoin de développement qu’éprouve tout organisme 
vivant ait poussé à la polyvalence, par exemple une con- 
grégation enseignante qui se met à acheter un hôpital; ou 
encore le souci, légitime en soi, d’assurer la relève en recru- 


tie 


\ 
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tant des vocations : ainsi telles hospitalières décident d'ouvrir 
des maisons de jeunes filles ou d'enseignement pour ce motif 
(alors que la plus vraie façon d'assurer le recrutement est, 
sans négliger les moyens de propagande qui peuvent paraître 
appropriés, d'accomplir simplement de son mieux, avec le plus 
d'amour possible, la tâche propre qui nous est marquée : 
cherchez premièrement). 

3° Peut-être faudrait-il signaler aussi, parmi les causes de 
ces extensions qu’on est bien obligé d’appeler anormales, une 
de celles qui ont dû parfois jouer : l’insistance d’un pasteur 
qui, supérieur d’une congrégation diocésaine, demande aux 
sœurs qui lui sont soumises une activité autre que celle pour 
laquelle elles ont été fondées. Il a en vue, et c’est fort bien, 
les besoins de la ville ou de la région. Mais parfois, il n’a pas 
assez de respect pour l'orientation propre, et aussi le sens de 
la vocation particulière qui spécifie — au sens fort du mot — 
chaque institut religieux. 


DANS LE MONDE MODERNE 


En face de cette multiplicité d'œuvres des congrégations 
religieuses, multiplicité qui tend ainsi, sous la pression interne 
d’un premier réflexe de charité, et aussi sous la poussée de 
tant de causes diverses, à se diviser et se ramifier toujours 
plus, il faut mettre en regard la condition du monde où doit 
s’insérer cette activité polyvalente. 

Avec le progrès incessant des sciences et le perfectionne- 
ment de toutes les techniques, le monde moderne est dominé 
par le phénomène de la spécialisation, et d’une spécialisation 
de plus en plus poussée. Chaque domaine, chaque fragment 
de chaque domaine, requiert une longue formation appropriée. 

Qu'il s'agisse de soigner les malades, d’enseigner à tous 
les degrés, même le plus simple enseignement ménager, qu’il 
s’agisse de catéchisme, de colonies de vacances, chaque tâche 
exige un diplôme dûment préparé et contrôlé. 

La sainte âme qui, il y a un siècle, fut, presque sans s’en 
douter, la fondatrice d’une congrégation qui prit un tel essor, 
pouvait, dans sa charité débordante, assurer tous les caté- 
chismes, nourrir les pauvres, distribuer des médicaments aux 
malades, s’ingénier à trouver du travail aux chômeurs. Au- 
jourd’hui, elle serait sans doute poursuivie pour exercice illé- 
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gal de la médecine, et aurait maille à partir avec les divers 
organismes de sécurité sociale et de contrôle du travail; même 
Monsieur le Curé ne la regarderait peut-être pas d’un très bon, 
œil, car elle n’avait pas de diplôme de catéchiste…. 


LES QUESTIONS SE POSENT INÉLUCTABLEMENT 


A. La question de la polyvalence. 


L'affrontement à ce monde moderne évoluant dans le sens 
d’une technicité croissante et d’une spécialisation de plus en 
plus poussée, pose tôt ou tard, d’une façon inéluctable, des 
problèmes aux congrégations polyvalentes. 

Seules, celles qui sont très nombreuses et très bien orga- 
nisées, peuvent peut-être assurer cette formation dans tous 
les domaines, à condition que chacune des branches d’activité 
soit sérieusement envisagée pour elle-même et prise en consi- 
dération réelle par les supérieures, dans une répartition quil 
n’est plus seulement géographique, par mode de provinces, 
mais aussi spécifique, certaines supérieures de rang intermé- 
diaire, ou certaines commissions, étant efficacement chargée 
d’un des ordres de spécialisation. 

Chez les autres, chez les congrégations dont la multiplicit 
d’activités n’est pas soutenue par un nombre suffisant pour} 
rendre possible cette organisation solide dans chaque branche 
il est presque inévitable que certaines soient à peu près sacri 
fiées, ou que leurs besoins propres, en fait de formation et À 
bien d’autres plans, soient insuffisamment assumés par les 
supérieures : comment veut-on qu’une supérieure qui a ét 
toute sa vie enseignante puisse, quelle que soit sa bonté e1 
son ouverture, comprendre pleinement, vitalement, les pro! 
blèmes tout différents des hospitalières ? 


B. La question des extensions occasionnelles. 


Leur légitimité est reconnue par le Saint-Siège (nous dont! 
nons les textes plus loin, page 449), mais il est significatif ddl 
voir avec quelle réticence elle est concédée et quelles exigence} 
sont posées dès l’abord pour que ces œuvres surérogatoire!l} 
par rapport à la fin propre puissent être acceptées : il faut qu 
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ce: soit seulement pour un lieu déterminé et en raison de cir- 
constances exceptionnelles et d’une façon temporaire. 

On comprend toutes ces réserves et ces limitations, car il 
n’est pas besoin d'effort pour imaginer les inconvénients que 
peuvent présenter des extensions occasionnelles. Mais il est 
peut-être utile d’insister sur certains aspects de la formation 
nécessaire à l'égard d’une œuvre nouvelle. 

En effet, il n’y a pas seulement l’aspect de la compétence, 
celui qui exige une préparation immédiate, l'obtention du 
diplôme ou de la qualification nécessaire à telle tâche; mais 
dans une vie religieuse, qui doit être quelque chose d orga- 
nique, il faut considérer également tout un ensemble d’impon- 
dérables qui font l’ atmosphère, ces harmoniques d’où dépend 
la tonalité d’une vie. 

Par exemple, si dans une petite congrégation tout entière 
hospitalière, on envoie deux ou trois sœurs à une école caté- 
chétique pour que désormais elles puissent assurer les caté- 
chismes dans une paroisse nouvelle, elles auront bien le brevet 
qui leur permettra de faire correctement le catéchisme. Et ce 
serait excellent s’il s'agissait d’assurer l'instruction religieuse 
à l’intérieur ou en marge des hôpitaux desservis par la con- 
grégation : répondre aux questions des malades ou de leurs 
familles, fournir une catéchèse d’adulte lorsque l’occasion s’en 
présente, donner une instruction religieuse aux filles de salle 
ou au personnel s’il arrive qu’un désir soit exprimé dans ce 
sens — sans compter le fait qu’elles maintiennent, par leur 
simple présence au sein de leur institut, un certain niveau de 
formation doctrinale et de connaissance des choses de la foi. 
Elles assumeraient ainsi une fonction très utile dans le corps 
vivant de la communauté, en apportant une complémentarité 
heureuse. 

Mais s’il s’agit pour elles d’aller fonder un poste unique- 
ment destiné aux catéchismes, leur situation sera au contraire 
tout extrinsèque par rapport à ce corps. Et il leur manquera 
quelque chose d’essentiel : le climat d’ensemble, la préoccu- 
pation collective autour des mêmes questions, l'échange des 
problèmes à l’intérieur de leur vie religieuse même. Tout le 
style de leur formation préalable a été orienté dès le départ 
vers une autre activité, et on peut craindre que, ou bien elles 
fassent de bonnes catéchistes, mais ne se sentent plus exacte- 
ment à leur place dans leur congrégation, ou bien leur acti- 
vité catéchétique ne sera assumée que par une part d’elles- 
5 
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mêmes, le mécanisme ne fonctionnera pas à plein rendement : 
quelle que soit leur obéissance et leur générosité, elles auront 
plus ou moins consciemment la sensation d’avoir été frustrées, 
détournées.…. 

Et comment cette petite congrégation diocésaine pourra- 
t-elle encadrer, soutenir, l'effort de ses trois sœurs catéchistes, 
isolées dans leur poste nouvellement fondé, plus isolées encore 


par leur spécialisation dont aucune de leurs sœurs ni de leurs 
supérieures n’a l'expérience? et les renouveler en cas de 
maladie ou de défaillance, et assurer conformément au droit 
canon la rotation normale des supérieures locales dans ce 
petit poste. 


C. La question des constitutions. 


La polyvalence pose aussi un problème au sujet des règles 
elles-mêmes (constitutions, coutumiers, etc.) : les règles sont 
bonnes quand elles sont fonctionnelles, parfaitement adaptées. 
non seulement à la fin ultime, mais à la fin propre de l’ins- 
titut. 

Dans un institut destiné d’une façon précise à une tâche 
nettement délimitée, les constitutions peuvent s'adapter entiè- 
rement à cette fin. 

Dans une congrégation polyvalente, aux œuvres multiples 
qui comportent des obligations très diverses, la règle ne peut 
être qu’un cadre trop général dans lequel doivent s’insérer 
toutes les activités, considérées comme à peu près interchan- 
geables. Et pourtant non seulement l’horaire, mais tout le 
style de vie devrait être différent dans un hôpital, ou dans une 
maison destinée à des jeunes filles : les temps faibles et les 
temps forts ajustés d’une manière différente; les nécessités 
de la formation et de l'information, les besoins aussi de repos 
ou de réfection, varient considérablement selon les tâches, si 
l’on veut bien les envisager pour elles-mêmes, et les prendre 
au sérieux dans leur spécificité et avec toute la spécialisation 
qu’elles exigent, et si l’on veut tenir compte de l’importance, 
dont nous parlions tout à l’heure, d’un climat favorable à |! 
créer pour chacune des activités diverses. | 
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LES CAS FAVORABLES 


Est-ce qu’on ose se demander dans quelles conditions la 
polyvalence demeure réellement bonne et efficace à l'heure 
actuelle ? 


À. Dans le cas de congrégations locales, à fleur de terre, 
remplissant à très petite échelle toutes les tâches utiles dans 
un village, dans une paroisse — avec un style presque familial, 
comme une mère de famille assure dans son foyer, sans 
diplôme spécial, tout ce qui est nécessaire à ses enfants. Je 
me souviens de ce petit bourg dans un pays extrêmement 
perdu, sur un haut plateau, où une communauté de cinq ou 
six sœurs était l’Ââme du village : elles s’occupaient de la 
sacristie et de l’entretien de Monsieur le Curé ; elles avaient une 
petite école, elles faisaient bien entendu tous les catéchismes ; 
elles assuraient tous les soins, avec un petit dispensaire, et 
les visites des malades à domicile; un étage de leur maison 
était réservé pour les vieilles, les folles et les maniaques 
qu'elles gardaient quand les familles n’en voulaient plus. 
C'était vraiment la providence et le cœur du village. La supé- 
rieure qui était en charge depuis vingt ans — le droit Canon 
n’était pas encore arrivé Jusqu'à ce trou perdu — connaissait 
toutes les familles, toutes les personnes, était la confidente 
et la conseillère universellement écoutée. Sauf l'extrême sur- 
charge des sœurs — elles auraient dû être dix au lieu de 
cinq pour tant de travaux divers — voilà un cas type où la 
polyvalence se justifie pleinement. 


B. Il y a aussi — et pour un temps qui est peut-être court 
maintenant — le cas des missions lointaines, des postes isolés, 
où il faut évidemment tout faire avec les moyens du bord, 
assurer toutes les tâches de suppléance, et dans des condi- 
tions de pénurie et de rigueur souvent extrêmes. Mais la spé- 
cialisation et l'exigence des diplômes gagnent la brousse 
même avec une rapidité vertigineuse. 


C. Reste peut-être le cas des congrégations extrêmement 
nombreuses et puissantes qui doivent avoir les moyens d’assu- 
rer une spécialisation des religieuses dans chaque branche, et 
en même temps des supérieures capables de penser la forma- 
tion et les adaptations nécessaires dans chaque domaine. Mais 
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ne nous dissimulons pas que c’est difficile : autant on réalise 
facilement une répartition géographique par provinces, autant 
à l’intérieur même de ces provinces ou dans une perspective 
inter-provinciale, les organismes spécialisés sont difficiles à 
mettre en place de façon à assurer leur pleine efficacité. 


ET LES AUTRES CAS 


Hors de ces cas, il semble bien que la polyvalence des 
congrégations crée une difficulté de plus, pour le recrutement, 
pour la formation, et pour l'adaptation sans cesse nécessaire; 
pour le gouvernement, pour le choix des supérieures et pour 
la répartition des sœurs. D'autant plus que la nécessité d’une 
longue préparation pour chaque diplôme amène généralement 
à spécialiser les sœurs dès le début de leur vie religieuse. On 
perd ainsi ce qui faisait peut-être l’un des principaux intérêts 
de la polyvalence au plan spirituel : cette disponibilité absolue 
de chacune à toutes les tâches, ce détachement radical, puis- 
qu'on risquait de changer toute son activité à chaque nomi- 
nation nouvelle, ce dépouillement qui pouvait paraître plus 
entier puisqu'on n'avait choisi aucune orientation pouvant 
correspondre à un attrait particulier... Maintenant, le fait de 
la spécialisation acquise dès le départ fixe pratiquement cha- 
que sœur, sauf cas exceptionnels, dans une branche donnée 
— tout comme dans une congrégation monovalente. 

La difficulté est accrue pour la formation et pour l’équilibre 
interne, sans que demeurent les avantages qui existaient autre- 
fois. 


UN EXEMPLE 


Prenons à titre d'exemple le soin des malades mentaux. 
On sait les progrès étonnants et l’évolution extrêmement 


1. Une supérieure d’une grande congrégation me faisait pourtant! 
remarquer à ce propos que, plusieurs fois, des jeunes filles lui avaient! 
dit, en se décidant à demander leur admission : « Ce qui m'attire chez 
vous, c’est la diversité des œuvres. » Oui, mais précisément il s'agit 
d’une congrégation dont les œuvres, assez variées, sont toutes ordon- 
nées à une fin bien déterminée : Île travail social. L'unité est ainsi 
assurée et la dispersion évitée, puisque la pluralité des œuvres est 
centrée sur un but unique. D'ailleurs cette congrégation jouit d’une! 
importance numérique qui permet et justifie un éventail d’activités lar-ll 
gement ouvert. LL 


Î 
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rapide que connaît actuellement la psychiatrie : en quelques 
années l'asile d’aliénés est devenu hôpital psychiatrique, où 
l’on soigne les malades au lieu de garder les fous; et l’hô- 
pital psychiatrique devient centre de resocialisation? : on ne 
parle plus que de sociothérapie, avec tout ce qui la favorise, 
ludothérapie, ergothérapie, etc. 

Ce changement total et très heureux des techniques entraîne 
une exigence de formation extrêmement poussée de la part 
du personnel — en l’espèce des religieuses, lorsqu'elles desser- 
vent ces hôpitaux. 

Supposez une congrégation qui soit vouée uniquement au 
service des malades mentaux. Sa fin propre étant bien définie, 
elle peut s'adapter à mesure que les techniques progressent, 
se donner, à mesure que le besoin s’en fait sentir, des cons- 
titutions, des coutumes réellement proportionnées à la fin 
poursuivie. Même si certaines sœurs anciennes peuvent être 
désorientées par des procédés nouveaux, elles sont portées 
par le mouvement d'ensemble de leur congrégation; l’amour 
et le désir de leur fin propre, inscrite dès le début au cœur 
même de leur vocation, leur donnera cet élan qui leur permet 
d’accepter des méthodes qui ne leur sont pas familières, d’au- 
tant plus que les problèmes sont constamment posés en com- 
mun, les supérieures peuvent créer un climat qui favorise la 
maturation et l’évolution nécessaires; il est facile, dans un 
secteur nettement délimité, de se tenir au courant, en pre- 
nant les moyens utiles : acheter les livres techniques, s’abon- 
ner aux revues spécialisées, inviter des professeurs compé- 


tents, prendre part aux congrès, etc. 


Supposez une congrégation très nombreuse, répartie sur 
plusieurs continents, adonnée à toutes les œuvres de miséri- 
corde et qui se trouve avoir dans une de ses provinces un 
groupe de quelques sœurs qui desservent un hôpital psychia- 
trique. Comment veut-on que les supérieures au niveau pro- 
vincial, ou général, qui ont mille tâches infiniment diverses, 
et pour qui se posent des problèmes dont chacun exigerait 


| une étude approfondie, comment veut-on qu’elles puissent 


| entrer profondément dans les problèmes très graves et difi- 


| ciles que pose l’adaptation aux techniques nouvelles de la 


(l 


} 


2. « C.T.R.S. » : « Centre de Traitement et de Réadaptation So- 


Î| ciale ». 
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psychiatrie? — et les sœurs de cet hôpital, si elles sont cons- 
cientes de la situation, en souffriront jusqu’à se poser peut- 
être la question même de leur vocation, et les médecins peste- 
ront contre les bonnes sœurs incapables de s'adapter aux 
méthodes nouvelles, et le personnel spécialisé les toisera peut- 
être d’un peu haut, et les malades, en définitive, seront les 
premiers à pâtir de cet état de choses, alors qu’elles ont voué 
leur vie pour pouvoir les servir. 

Il en irait tout autrement si cette grande congrégation 
avait, parmi ses autres œuvres, plusieurs hôpitaux psychia- 
triques, répartis sur différents pays ou différentes provinces, 
et pouvait organiser des sessions internationales, des stages, 
et des échanges de sœurs d’un pays à l’autre, d’un continent 
à l’autre, qui seraient alors extrêmement enrichissants et ten- 
draient à valoriser professionnellement chaque sœur. Mais, en 
France au moins, pourrait-on citer quelque réalisation de ce 
genre ? 


On pourrait prendre bien d’autres exemples, dans l’ensei- 
gnement technique, dans les centres de rééducation, dans les | 
œuvres de jeunes filles, etc. : partout, la spécialisation exige 
une formation proportionnée, une adaptation constante à 


l'évolution des méthodes, et doit être prise profondément au 
sérieux. 


LES REMÈDES? 


En face de cette situation, on peut se demander quelle! 
serait la solution. En tout cas, elle ne peut être que lente, par 
étapes progressives : chaque décision partielle est lourde de 
responsabilités, chaque retrait peut entraîner, s’il n’est pas 
immédiatement compensé, la désorganisation de l’apostolat 
ou des œuvres charitables dans tout un secteur. Il y faudra 
une extrême patience, beaucoup de prudence, de souplesse, et, 
par-dessus tout, l’aide de l’Esprit. 


A. Certains tempéraments concevraient peut-être assez 
facilement un aménagement par voie autoritaire : répartir de 
haut les œuvres, les activités, selon les régions et les instituts : 
contraindre ceux-ci à une réduction de leur éventail; obliger] 
des religieuses à opter entre leur spécialisation et leur congré | 
gation, à moins même qu’on ne fasse le choix pour elles. 
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Opérer des groupements plus ou moins artificiels, des 
« unions » qui sont souvent ou des absorptions pures et sim- 
ples d’un groupe par un autre, ou une étiquette Juridique. 

Est-ce qu’il est permis de penser que ces moyens, ou d’au- 
tres analogues qu’on pourrait imaginer, ne semblent pas entiè- ; 
rement compatibles avec le respect des personnes et avec le 
sens du spirituel authentique? Les congrégations religieuses 
ne sont pas une armée dont les éléments de même niveau sont 
interchangeables et considérés comme des pions sur un 
damier. Chacune est, par certains côtés, plus proche d’une 
famille dont l'esprit, l’atmosphère, le climat sont uniques et 
irremplaçables pour qui y a vécu, y a été formé, s’y est 
épanoui. 

Il y a pourtant un rôle très efficace que pourraient jouer les 
autorités compétentes : ce serait de renverser la vapeur, si 
l’on peut dire; jusqu’à présent, leur influence a été le plus 
souvent dans le sens de la dispersion des activités : on sup- 
plie une supérieure, ou même on lui ordonne, d'accepter tel 
poste dont le besoin est criant, tel hôpital ou tel pensionnat, 
et on contribue ainsi à étaler la polyvalence qu'il faudrait ten- 
dre à resserrer. Le premier remède serait donc de ne demander 
— voire de n’autoriser — une fondation que s’il est bien avéré 
qu’elle est dans la ligne de l’ensemble de l'institut ou si une 
fraction importante des membres de l'institut sont prêts à 
l’assumer. 


B. Avant d’en venir aux solutions, il faut signaler la néces- 
sité d’une « action psychologique » : pour pouvoir essayer 
d'améliorer la situation, il y aurait un travail d'approche à 
faire, sans lequel les efforts des congrégations ou des auto- 
rités se heurteront à des oppositions très violentes. Il s’agirait 
d’éveiller sur ce point l'opinion de tous ceux qui entourent 
les religieuses ou font appel à leurs services : les prêtres et 
les laïcs, les ouvriers et les patrons, les catéchistes et les 
assistantes sociales, en bref tout le peuple fidèle, sans compter 
les païens au milieu desquels il vit. Tout ce monde-là attend 
des religieuses un dévouement illimité — et ils ont raisOn ; 
mais ils le confondent trop souvent avec une polyvalence illi- 


mitée ÿ. 
3. I1 faut voir combien les refus d’extension Îles plus justifiés sont 


is j Evèr is lève l’annonce de 
fois jugés très sévèrement, quel tollé scandalisé soulèv. on 
bre d’un poste ou de la réduction de son éventail d’activités. 
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Et c’est là qu’il faudrait tenter de leur faire apercevoir la 
différence. Patiemment, avec les moyens dont nous disposons, 
leur faire prendre conscience des exigences actuelles de la 
qualification et de la spécialisation dans tous les domaines, 
même celui du dévouement. La seule chose qui nous importe, 
c'est de servir, et nous ne voulons considérer que les néces- 
sités de l’Église et les besoins des âmes et des corps. Mais 
précisément, pour pouvoir y répondre bien, nous ne devons 
pas nous disperser sans limite. Nous ne regardons certes pas 
comme indigne de nous, quand nous avons un diplôme, de 
rendre un service, aussi humble qu’on voudra, en n'importe 
quel domaine — mais ce service, s’il n’est pas purement occa- 
sionnel, nous détournera de notre tâche propre; et, pour le 
rendre convenablement d’une façon habituelle, il faudrait 
acquérir une compétence nouvelle. 

On arriverait ainsi à faire admettre au peuple fidèle autour 
de nous l’exigence d’une réduction des activités pour le mieux 
servir d’abord. Et il serait souhaitable de lui faire comprendre 
également cette exigence du point de vue de la vie même 
des religieuses, pour qu’elles puissent se réserver le temps 
nécessaire pour la nourriture doctrinale, pour la formation 
et l'information dans leur spécialité, etc. 

On pourrait ainsi créer peu à peu, autour des couvents, le 
climat qui ferait accepter, sans trop de heurts, les décisions, 
au jour où elles paraîtront utiles. 


C. Car le seul remède profond et efficace, comme toujours 
lorsqu'il s’agit de spirituel, ne peut venir que de l’intérieur, 
du cœur même des instituts religieux. Peut-être peut-on insis- 
ter sur deux points : 

1° Au sein de chaque congrégation, une prise de conscience 
meilleure, à la fois des besoins réels du monde et de l’Église, 
et des exigences nouvelles de la formation spécialisée, des 
difficultés de plus en plus grandes que pose une polyvalence 
trop étalée. Il est certain que les supérieures ne peuvent pas 
ne pas être préoccupées de ces problèmes et désireuses pro- 
fondément de les résoudre. 

Et cette inquiétude, ces réflexions, devraient être dans cha- 
que institut non seulement le fait des supérieures, mais peu à 
peu, une prise de conscience collective : l’ensemble des sœurs 
s’ouvrirait à ces problèmes et s’accoutumerait à les regarder 
en face avec sérénité, et ainsi seraient facilitées la recherche 
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et l’application des solutions concrètes, telles que la suppres- 
sion d’un poste, la réduction d’un secteur, l'échange d’une 
maison avec un autre institut, etc. 

Il est un point qui dépend en grande partie des supérieures 
d’une congrégation : il s’agit de réduire la polyvalence à 
l’intérieur de chaque poste, supprimer ou séparer les œuvres 
qui sont difficilement compatibles, dont la coexistence dans la 
même maison pose des problèmes trop lourds. Car la polyva- 
lence tend à s’insérer au cœur de chaque couvent : plus les 
sœurs, de par leur formation, sont ainsi — et c’est un bien — 
ouvertes à tous les besoins, sensibles à toutes les sollicita- 
tions, plus elles auront tendance à multiplier les œuvres au 
sein de la même maison — au risque d’écraser les choses 
essentielles sous la multiplicité des fardeaux adventices. 

2° Une mise en commun des problèmes, à l’occasion de 
congrès ou de réunions diverses, entre supérieures ou respon- 
sables de diverses congrégations, puisque la solution ne peut 
pas, en général, être le fait d’un seul groupe, mais résultera 
plutôt d’une entente charitable, cordiale, efficace, entre deux 
ou plusieurs, par exemple pour l'échange ou la répartition 
meilleure de certaines branches d’activité. 

Cela requiert chez toutes un sens de l’Église, un sentiment 
juste et humble de la place qu’on occupe dans le Corps mys- 
tique, un désir du service réel à rendre, — dépouillé de toute 
vanité, de toute prétention à l’ancienneté, aux titres d’hon- 
neur de son institut, et autres fariboles qui sont très loin de 
l'Évangile. 

Ce sens humble, pénétré des Béatitudes, du service réel à 
rendre, permet seul d'accepter, quand cela s’impose, un retrait 
sur tel point pour mieux servir sur d’autres, où l’on sera 
mieux adapté, mieux formé, où l’on pourra concentrer toutes 


ses forces pour la gloire de Dieu et le service du prochain. 


UN PROBLÈME ANALOGUE : LA DISPERSION GÉOGRAPHIQUE 


Le cas est différent, mais il est parfois, sous certains 
aspects, dans ses causes ou ses conséquences, analogue à celui 
de la polyvalence des activités. C’est bien d’ ailleurs le même 
| mouvement initial de charité qui tend à se porter vers toutes 
les tâches et à aller dans tous les lieux. 

Lorsqu'un institut religieux est en plein essor, en pleine 
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vitalité, il est normal qu’il se propage, que ses fondations se {| 
répandent de proche en proche et se dispersent de plus en | 
plus; quand le nombre des maisons est trop grand, et leur 
aire trop étendue, apparaît la division en provinces; c’est le 
schéma le plus habituel du développement, qui ne pose géné- 
ralement pas de problèmes SU 1 

Mais parfois, la dispersion s’est faite à l’occasion d’ événe- 
ments tout à fait accidentels, un voyage, une rencontre, un! 
obstacle imprévu. Il arrive que des fondations dans des pro-| 
vinces éloignées ou des pays différents aient été acceptées 
prématurément, dans une mesure disproportionnée au nombre 
des sujets, à leur capacité, à la vitalité de l’ensemble. Elles 
ont pu avoir aussi des causes analogues à celles que nous 
signalions plus haut : désir d’aller dans une région où, paraît- 
il, il y a beaucoup de vocations; insistance pressante auprès 
des supérieures pour que la congrégation prenne en chargel 
telle maison située fort loin de son centre d’activité habituel... 
Si bien qu’on voit des instituts qui, comptant à peine quel- 
ques centaines de membres, ont quatre ou cinq provinces, 
autant de langues diverses, sans avoir le nombre de personnes 
qui puissent porter cette dispersion. Quand la polyvalence de 
activités s’ajoute à l'éclatement géographique, le poids d 
gouvernement s’alourdit considérablement. Chaque décision Alf 
prendre est un problème dont il est impossible de peser toutes} 
les données. Une pareille multiplicité dépasse la mesure hudlf 
maine et les supérieures ne peuvent plus la porter. Les forcesi 
et les ressources s’épuisent dans des voyages au long cours} 
que ne justifient pas les quelques maisons ainsi jetées çà efll 
là. | 

Nous mettons absolument à part, bien entendu, le cas de 
missions proprement dites, où l'éloignement fait partie d 
l'intention formelle qui préside à la fondation, et est exig 

‘par sa nature même. 

Mais, hors ce cas, et pour autant qu’on en peut juger, là 
marcotte, pour une congrégation, semble un procédé de mul 
tiplication plus normal que la bouture... Sans doute, il ndll 
s’agit pas ici d’horticulture mais du libre jeu de l’œuvre divin 
à travers le monde. Les voies de l'Esprit sont mystérieuses 
et la grâce transcende infiniment la sociologie. Ce qui ne veullll 
pas dire qu’elle canonise ou justifie les imprudences, les témé || 
rités ou les inadaptations. | 

Il y a d’ailleurs un fait d'expérience : c’est que plus un! 


t 
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congrégation est étalée géographiquement, plus il lui est dif- 
ficile d'évoluer au rythme que réclame l'accélération de l’his- 
toire. 

Ces réflexions soulèvent d'immenses problèmes dont les 
solutions, certainement onéreuses et douloureuses, seraient 
extrêmement difficiles à trouver. Ne valait-il pas mieux, quand 
même, essayer de les poser ? 


QUE PENSE L'ÉGLISE ? 


Car ces questions nous semblent bien aller dans le sens de 
l’Église. 

En effet, si l’on cherche sur la polyvalence la pensée de 
l’Église telle qu’elle se dessine à travers les documents officiels 
émanés du Saint-Siège, on rencontre des textes très précis, 
qui sont d’autant plus intéressants qu'ils datent du début de 
ce siècle : à une époque où la spécialisation était encore à 
peine esquissée, où la multiplicité d'œuvres et l’indétermina- 
tion du but n’avaient pas les graves inconvénients qu’elles ont 
maintenant, ces textes prennent position d’une façon qui est 
étonnamment en avance sur les conditions de l’époque. Ils 
sont tous aussi formels, qu'ils traitent de congrégations pon- 
tificales ou de congrégations diocésaines, qu’il s'agisse de la 
fondation d’un institut ou d’extensions subséquentes de ses 
activités. 

Les Normes données le 28 juin 1901 par la Sacrée Congré- 
gation des Évêques et Réguliers dans le but de préciser les : 
conditions requises pour fonder un nouvel institut sont très 
explicites sur ce point : 


Le but secondaire et spécial de chaque institut est l’exercice 
de certaines œuvres de charité envers le prochain, œuvres pour 
lesquelles il a été spécialement institué. 

Le Saint-Siège n’accorde qu’avec les plus grandes précautions 
le décret laudatif et le décret d'approbation aux instituts ayant 
des buts nombreux et dissemblables, quelquefois même opposés 
entre eux, comme si leur action extérieure pouvait également 
s'étendre à toute espèce d'œuvres charitables à l’égard du pro- 
chain. £ 

Chaque institut doit toujours se persuader de la nécessité de 
choisir un genre d'action extérieure dans les œuvres de charité, 
fixé et bien délimité. Tant qu’un institut n’a pas déterminé le 
genre d'œuvres auquel il se destine, le Saint-Siège n’a pas 
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coutume de lui accorder ni le décret laudatif ni le décret d’ap- 
probation {, 


Léon XIII, quelques mois plus tard, apporte des précisions 


au sujet des congrégations diocésaines fondées par les évê- 


ques : 


Les évêques n’approuveront pas d’instituts diocésains ayant 
pour but toute espèce d'œuvres de piété et de bienfaisance, alors 
même que ces œuvres seraient complètement séparées les unes 
des autres. 

Il n’y aura d'exception à cette loi que pour les pays de mis- 
sions 5. 


Sur la fondation d'instituts polyvalents, les directives de 
l'Égiise sont donc formelles. 

Et sur la diversité d'œuvres qui viendraient s’ajouter par la 
suite au but initialement précisé, les textes ne sont pas moins 
nets 


A plus forte raison cela ne serait point permis à l'institut 
s’il est placé sous l’autorité du Saint-Siège, en vertu du décret 
laudatif, ou du décret d’approbation. 

Toutefois, cette règle ne s’applique qu’à une mutation, ou à 
une addition dans le but spécial, acceptée d’une façon perma- 
nente et pour tout l'institut, et non à l’exercice d’une œuvre 
surérogatoire, pour un temps, en certains lieux donnés, et par 
suite de circonstances exceptionnelles 6. 


Et pour les congrégations diocésaines, Pie X, en 1906, 
revient à la charge : 


Si l'institut est diocésain, après que sa fondation aura été 


4. S. C. des Év. et Rég., Normes du 28 juin 1901, n. 43 et n° 8. 

Ce dernier texte continue : « La règle ci-dessus énoncée n’empêche pas 
qu’en certains pays, dans ceux de mission en particulier, les établisse- 
ments appartenant aux instituts religieux ne doivent en certains cas 
s'occuper d'œuvres en dehors du but même de l'institut. Autre chose, 
en effet, est d'approuver un institut d’une façon générale pour toute espèce 
d'œuvres devant être accomplies partout et toujours, et autre chose est 
de permettre que quelques maisons, en raison de circonstances particu- 
lières, pour un juste motif, à la demande des évêques, et après qu'on a 


pris à ce sujet les précautions nécessaires et opportunes, ne se chargent | 


de certaines œuvres en dehors du but ordinaire de l'institut. » 


5. Constitution Apostolique Conditae a Christo, de Léon XIII, 8 décem- ! | 


bre 1901, part. I, n° 3 


6. $. C. des Év. et Rég., Normes du 28 juin 1901, n°8 8 et 46. C'est à | 


ce texte que je faisais allusion p, 437. 


L 
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autorisée par le Saint-Siège dans un but spécial déterminé, il 
ne lui est pas permis de changer sans l'agrément du Saint- 
Siège ce but spécial, ou d'en ajouter un nouveau 7. 


Ces textes, vieux de plus d’un demi-siècle$, prennent, comme 
nous l’avons dit, une résonance quasi prophétique quand on 
considère la situation actuelle. 

Et Pie XII, l’année même de sa mort, adressait aux reli- 
gieux du Portugal réunis pour leur premier Congrès des États 
de perfection une importante mise en garde contre les tenta- 
tions des extensions polyvalentes. Après avoir insisté sur 
« l’héritage sacré reçu des fondateurs », le souverain Pontife 
ajoutait : 


Vous devez être prêts à accomplir des tâches plus difficiles; 
cependant, bien qu’extrêmement louable, cela ne doit pas s’ap- 
pliquer indistinctement à chaque institut, mais doit s’accorder 
uniquement à la fin particulière assignée par le Saint-Siège à 
chacun ©. 


L'enseignement de trois grands papes, les documents juri- 
diques concordent donc pour nous permettre de discerner la 
pensée de l’Église sur la question qui nous occupe. 


SŒUR JEANNE D’ARC, o.p. 


7. Motu proprio de saint Pie X du 16 juillet 1906. à 

8. Le Droit canon, édité quelques années plus tard, a d’ailleurs un 
texte qui précise : « Pia opera exercendi propria » (C. 497, $ 2), ce qui 
marque l'exigence du législateur pour la spécificité. Cf. aussi le $ 4 du 
même Canon qui, pour changer les œuvres d’une maison, requiert les 
mêmes démarches que pour une fondation. l 

9. Discours adressé aux religieux du Portugal, pour leur prèmier Con- 
grès des états de perfection, le 16 avril 1958. re 

Dans toutes ces citations, les italiques sont ajoutées au texte original. 


\ 


Conditions et tendances générales 


DES RAPPORTS ENTRE LA RELIGION 


ET LA SANTÉ MENTALE 


C’est il y a cinq ans, presque jour pour jour, que l’Acadé- 
mie de Religion et d'Hygiène mentale a ouvert son petit 
bureau dans l’édifice de la Faculté de Médecine de New. York. 
À l'encontre de certaines organisations qui se lancent avec 
des fonds substantiels, cette Académie avait pour seules res- 
sources des idées et le sentiment qu’il y avait une tâche à 
remplir. Les idées étaient profondes et complexes, nouvelles 
et audacieuses, et impliquaient l’essai d’une tentative sans 
précédent : celle de jeter un pont entre la science et la philo- 
sophie morale. 

Selon les buts de l’Académie, la scrence impliquée ici s’éten- 
dait aux domaines de la médecine, de la psychologie et des 
autres sciences du comportement. Dans le domaine de la phi- 
losophie étaient inclues les théologies des différentes croyan- 
ces — et les croyances de ceux qui rejetaient la théologie. Il 
semblait à certains observateurs que les promoteurs d'une! 
Académie de Religion et d'Hygiène mentale s’engageaient dans 
une tâche sans issue, étant donné surtout la vaste brèche qui 
existe entre cette branche de la science médicale qu’on appelle 
psychiatrie et le domaine de la philosophie représenté par la 
théologie. Le conflit séculaire entre hommes de science et 
théologiens était aggravé par les théories de certains psychia- 
tres et psychologues et par les enseignements traditionnels! 
des autorités religieuses. Une hostilité ouverte se faisait jour! 
en de nombreux milieux, la plus vive curiosité était éveillée! 
par l’Académie qui venait de naître : on se demandait si et 
comment elle allait résoudre ou réconcilier des conflits d'idées, 
qui, dans beaucoup de cas, avaient séparé en deux camps diffé- 
rents hommes de science et hommes religieux. 
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_ Mais une formule de coopération avait été élaborée bien 
avant que l’Académie n’ouvrit ses portes. Le nouvel orga- 
nisme ne devait pas être un instrument de propagande pour 
une doctrine ou une école de pensée particulière, mais une 

_ plate-forme où des idées pourraient être échangées et où des 
recherches d’intérêt commun seraient poursuivies. De cette 
façon, l’Académie respectait les convictions profondes à la 
fois des hommes de science et des théologiens, tout en ou- 
vrant des possibilités d’une nouvelle pénétration et d’un nou- 
veau savoir qui naissent de la rencontre féconde des idées. 
En fait, l’Académie était instituée afin d’élargir le champ de 
connaissances par le moyen d'échanges et d'étude des con- 
cepts scientifiques et philosophiques. Son but était de décou- 
vrir et de faire connaître, pour le bienfait des individus et 

_ des professions, les vues scientifiques et les ressources reli- 
gieuses qui permettent de développer de saines attitudes émo- 

| tives et d’apporter la guérison à des corps et à des esprits 

| blessés. 

Les bâtisseurs de cette Académie étaient résolus à refuser 

toute tentative de compromis entre les divergences d’opinions 

| du clergé et des représentants des services de santé. 

Chacun des participants était libre d’accepter ou de rejeter 

| n’importe quel point de vue. L'Académie ne se proposait pas 

d'émettre des décrets ou des encycliques officielles, ni de 
| déterminer quelles croyances scientifiques ou religieuses 
étaient ou non valables. Elle était conçue comme une organi- 
sation scientifique intéressant la santé et le comportement, 
l|mais l’opinion profonde de ses fondateurs était que les va- 
t\leurs ultimes de l'humanité sont spirituelles. J'ai dans le sou- 
ilvenir les nombreuses conversations qui eurent lieu alors que 

il fa nouvelle institution était en germe, afin de déterminer si, 

‘oui ou non, il serait même fait mention du vocable « spiri- 

iltuel » dans la première brochure exposant nos buts et 

iobjectifs. Mais il était évident que le besoin d’une Acadé- 

“mie de Religion et de Santé mentale était en lui-même 

lune preuve de l'importance des facteurs moraux et spirituels 

Hans le développement et la maturation de la personnalité, et 

ue la nécessité d'examiner comment une philosophie de la 
rie — qu’elle soit nommée religieuse, spirituelle, morale ou 

hutrement — influe sur la santé de chacun de nous. 

Gordon Allport a fait ressortir que la psychologie en elle- 

nême ne peut résoudre le problème de la normalité. Aucun 
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psychologue ne nous a encore dit de façon irréfutable pour- 
quoi l’homme a la capäcité d’être une bonne personne, ou 
comment il devrait être. Si nous en croyons les découvertes | 
des spécialistes de science médicale qu’on appelle psychosoma- |! 
tique, il est évident que ce qu’un homme pense de lui-même, | 
de son voisin et de son cosmos, est un élément de base de sa, 
santé totale. De ce point de vue, la philosophie morale est en | 
connexion directe avec la médecine clinique et la psychologie 
clinique. || 
Étant un instrument scientifique, l’Académie de Religion 
et de Santé mentale a l’obligation de rechercher la vérité par- 
tout où elle peut être trouvée. Mais la vérité se trouve non 
seulement dans des éprouvettes ou dans la recherche de molé- 
cules, mais aussi dans la capacité humaine d'aimer et del 
haïr, de détruire ou de créer, d’avoir du courage ou de battre 
en retraite. Notre manière de vivre n’est pas constituée par] 
la seule chair; notre chair est mystérieusement attelée à u 
esprit. L'homme peut avoir des visions de rêve et aspire 
aux plus nobles sommets du contrôle de soi et de l’altruisme 
Il a été doté par la nature de la capacité de choisir entre uné 
vie d’ange ou de singe. Le pécheur et le saint habitent en cha 
cun de nous, mais l’homme — en tant qu'il est différent des 
autres animaux — a été doté de la capacité de sélectionne 
et d’intérioriser des valeurs qui ont une influence sur son 
comportement et sa santé. L'homme peut faire une promesse 
l’homme peut pardonner ; l’homme peut différer sa gratifica 
tion ou hâter ses efforts vers des buts moraux plus élevés. 
La possession d’idéaux constitue une des principales diffé 
rences psychologiques entre l’homme et les animaux infë& 
rieurs. La capacité d’auto-analyse de l’homme et son pouvoil} 
de juger les valeurs spirituelles et morales dans le cadre d’un 
culture spécifique en fait un être unique parmi les vertébré 
supérieurs. Le royaume existentiel de l’homme qu’on appelil 
spirituel est un aspect essentiel et vital de la nature humainé 
L'Académie a été créée afin de permettre l’étude des ra 
ports entre l’esprit de l’homme et sa santé. | 
La question suivante me fut posée récemment : Qu’espèr 
t-on de la rencontre entre hommes d’Église et ceux qui tré 
vaillent pour l’amélioration de la santé mentale? Je pen 
qu’à notre époque de mise en commun il y a de la vertu { 
du mérite à prouver combien nous pouvons être aimables € 
tant qu'êtres sociaux. Mais que faisons-nous lorsque not} 
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_ nous rassemblons? Il est, bien entendu, important que les 
hommes d’Église et les promoteurs de la santé mentale aient 
une claire intelligence de la division du travail. Le clerc 
a un rôle déterminé à jouer, tandis que l’homme de science 
en a un autre. 

Mais quelle que soit la valeur de ces rencontres entre 

_ professionnels afin de définir leurs rôles tout en maintenant 
leurs fonctions particulières, ceci n’est pas le but principal 
de l’Académie. Celui-ci n’est pas non plus de faire se ren- 
contrer des hommes d’Église afin de suivre des conférences 
sur la santé mentale ou sur la façon de rendre visite aux 
malades. 

Ce sont là les bénéfices secondaires qui surviennent lors- 
que des hommes de science et des membres du clergé se 
rencontrent. 


La recherche d'une sionification 


L'Académie est engagée dans une recherche plus profonde 
que la simple définition des divisions du travail ou l'échange 
| d'informations sur la santé mentale. Dans un certain sens, le 
| but de l’Académie de Religion et de Santé mentale est la 
D hoche d’une signification de l'existence humaine. C'est 
| pour cette raison que nous sommes occupés à trier et ordon- 
| ner les connaissances de nombreuses disciplines et de nom- 
Mbreuses croyances et que nous consacrons nos découvertes 
au bien-être des hommes et de l’humanité. Il est utile à des 
ecclésiastiques de comprendre la psychodynamique et d’avoir 
une vision de culture anthropologique sur l’homme, et il est 
| bon que les artisans de la santé mentale apprennent à connai- 
Ltre le rôle de la religion dans la structure du caractère, mais 
nous souhaitons surtout une collaboration plus intime entre 
J religion et science beaucoup plus que des conversions, ou l’in- 
à gérence de l’un dans le jardin de l’autre. De nombreuses ins- 
titutions offrent des cours de psychologie aux ecclésiastiques, 
et dans toutes les églises et synagogues du pays les portes 
sont ouvertes aux hommes de science. 
| La seule tâche qui revient à l’Académie est de créer des 
occasions de recherches et d'étude des rapports entre la psy- 
[Phologie et la philosophie morale. 
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E. G. Williamson nous rappelle que tout choix et toute | 
action doivent reposer sur l’acceptation explicite ou implicite | 
d'une valeur. La religion, à la fois comme organisme et 
comme système de valeurs s'intéresse à la santé mentale parce 
que le mécanisme du comportement, des motivations, des re- 
lations de groupe et de la maturité de la personnalité en décou- 
lent. La plupart des religions demandent à leurs membres de! 
se mesurer avec la réalité. La maladie mentale est le reflet, | 
entre autres, des conséquences d’une intériorisation individuelle 
des processus pathologiques sociaux. Cela implique des alté- 
rations de la personnalité interne, des relations interperson- 
nelles pathologiques et des types malsains d’inter-action so- 
ciale. 

Les ecclésiastiques, dans leur rôle de conseillers spirituels, 
sont aussi, évidemment, intéressés par ces problèmes. La 
santé est l’accomplissement fonctionnel des aspects physiques 
et émotifs de la personnalité; qu'ils le reconnaissent ou non, 
les artisans de la santé mentale et les hommes d’Église tra 
vaillent dans la même clinique du comportement humain. 

La maladie et la santé impliquent des forces complexes, 
dont certaines sont en relation avec des dérangements orga 
niques et d’autres avec un environnement conflictuel. L 
problème de la santé mentale devient plus complexe en rai 
son de l’inter-action des conflits de l’environnement avec les 
fonctions organiques. Il est hasardeux pour un être humañ 
de vivre dans notre société sans se rapporter à des valeurs 

Ces valeurs changent avec le temps et le climat, mais 
reste qu’un être sain lutte pour les choses qui lui paraissen 
des valeurs. Je n’essaierai pas de définir ce qu’est une vidil 
saine, ou une bonne vie, ou même une vie vraie. Ces valeur 
ont des significations et des poids différents selon chacun 
Mais nous sommes certains d’une chose : tant que l’homm 
aura la capacité de choisir entre le bien et le mal, ses choi 
influenceront sa propre santé, le bien-être de son ne 
et sa compréhension du cosmos. 

Plus que jamais aujourd’hui, les psychologues commencen 
à poser, des questions philosophiques. Les théologiens regarf 
dent d’un œ1l nouveau les anciennes traditions et les attitude 
religieuses à la lumière de concepts psychologiques. Les méd 
cins réaffirment la croyance ancienne selon laquelle les éma 
tions jouent un rôle prépondérant dans la santé physique. La 
hommes d’'Église commencent à reconnaître qu’un corps ma 
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lade ou un esprit dérangé peuvent intervenir à l'encontre du 
développement spirituel. Aussi important soit-il qu’il y ait une 
division du travail ou certaines brèches des murs de clôture 
au niveau du praticien, il est évident qu’au niveau philoso- 
phique ou académique nous sommes tous unis dans une recher- 
che commune de signification. 

Aujourd’hui, après cinq années de conférences, d’expéri- 
mentations, de recherches et de réflexion, l’Académie consi- 
dère l’avenir avec la conviction qu’une immense tâche reste 
à accomplir. La rapidité avec laquelle trois mille profession- 
nels individuels ont adhéré à l’Académie dès sa constitution 
prouve bien que les autres considèrent ses objectifs comme 
importants. Ïl n’est pas nécessaire de faire le bilan des statis- 
tiques, du nombre des « chapitres » organisés à travers le 
pays ; des nombreux programmes dans lesquels nous sommes 
engagés dans des universités, centres de conférences, et ail- 
leurs; ou de l’acceptation de l’Académie par des groupe- 
ments professionnels ici et à l’étranger. Ces statistiques et 
faits ont été publiés ailleurs. Il suffit de dire que l’Académie, 
en qualité d'institution, commence à remplir son rôle parmi 
d’autres institutions scientifiques dédiées au service des 
humanités et du genre humain. 

Bien que le mouvement en faveur d’une meilleure collabo- 
ration entre ecclésiastiques et artisans de la santé mentale 
n'ait pas été à l’origine de la fondation de l’Académie, l’em- 
preinte de celle-ci sur la pensée psychiatrique, psychologique 
et théologique, ici et à l'étranger, a été constatée. Des 
comités spéciaux sur les rapports entre la religion et la 
santé mentale ont été constitués par l'Association psychia- 
trique américaine et l'Association psychologique américaine. 
De nombreuses confessions religieuses ont constitué de sem- 
blables comités qui se sont alliés à l’Académie. Nous avons 
aidé de nombreux organismes, hôpitaux psychiatriques, et 
autres groupements, à établir des programmes de confé- 
rences ; notre courrier quotidien nous apporte des demandes 
de services provenant du monde entier. 

Nos archives à Arden House ouvrent de nombreuses portes 
à la recherche et à la poursuite de l'étude. La pierre angu- 
laire de l’Académie a apparemment été bien posée et sa 
‘structure commence à prendre forme. En fait, enrichis main- 
tenant par l'expérience des autres dans ce domaine et par 
cinq années d’activités avec les professions et les croyances 
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qui s'intéressent à nos travaux, nous sommes prêts à nous 
engager vers la réalisation de notre programme complet. 


Tendances générales des problèmes 


J'ai eu le privilège, depuis la fondation de l’Académie, 
d’être à un poste d'écoute et à une position stratégique entre 
hommes de science du comportement et théologiens, au cours 
de leur exploration commune des problèmes de santé où se 
trouvent impliquées la science et la religion. Il existe encore 
parmi les psychiatres, psychologues et autres, une suspicion 
marquée envers la religion. Mais les prédicateurs sont aussi 
des individus soupçonneux, et nombre d’entre eux sont peu 
disposés à admettre certains principes de psychiatrie et des 
sciences du comportement. De nombreux psychiatres n’ont pas 
lu un seul livre sur la religion depuis leur catéchisme. D'autre 
part, de nombreux prédicateurs n’ont pas lu un seul livre de 
psychologie depuis qu’ils ont quitté l’université et sont igno- 
rants des données cliniques courantes en ce qui concerne la 
santé psychique et émotionnelle. La difficulté majeure . qui 
empêche les prédicateurs et les psychiatres de travailler 
ensemble est leur incapacité à comprendre leur langage res- 
pectif. Ils ont besoin d’apprendre les uns des autres. 

Cependant, un mouvement semble exister parmi les jeunes 
prédicateurs d'utiliser la psychiatrie dans leur tâche de con- 
seiller. Il peut être dangereux pour des prédicateurs de se 
mêler de la santé émotionnelle de leurs paroïissiens sans 
compétences ni contrôle. De nombreux ecclésiastiques ont 
installé des divans dans leurs bureaux et ont des heures de 
consultations régulières. Armés de quelques volumes de 
Freud, ils essayent de pénétrer en profondeur dans les vies 
et l’affectivité de leurs paroiïssiens. Dans aucun domaine, plus 
que dans celui de la psychiatrie, l’insuffisance des connais- 
sances peut être des plus redoutables. 

Les ecclésiastiques qui, sans formation adéquate, tentent 
de psychanalyser leurs paroissiens, peuvent être aussi cou- 
pables de pratique illicite de la médecine que s'ils essayaient 
de soigner une affection respiratoire ou cardiaque. Le rôle: 
de l’ecclésiastique en tant que conseiller est important, mais 
l'importance de cette charge accentue la nécessité d’une for- 
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mation adéquate. L'envahissement du domaine de la santé 
par des hommes d’Église non préparés devrait être une préoc- 
cupation majeure à la fois pour les autorités religieuses et 
médicales. Je ne cherche pas à insinuer que les ecclésiastiques 
n’ont pas le droit d'apporter les forces salutaires de leur reli- 
gion à ceux qui sont en peine, mais des précautions doivent 
être prises lorsque l’on touche à des questions de santé qui 
demandent, pour être résolues, de profondes connaissances 
scientifiques. 

Simultanément aux dispositions des jeunes ecclésiastiques 
à l'égard de la psychiatrie, un mouvement se dessine des 
psychiatres vers la religion. Celui-ci prend la forme d’une 
considération plus attentive des valeurs morales et spirituelles 
en psychothérapie. De nombreux psychiatres reconnaissent 
ouvertement aujourd’hui que la religion peut jouer un rôle 
décisif dans la guérison d’un malade. Le revirement de posi- 
tions traditionnelles concernant la place des valeurs morales . 
et spirituelles en psychothérapie a créé de la confusion parmi 
des psychiatres aux États-Unis, et le sujet est grandement 
discuté. Dans mes voyages à travers le pays, j'ai été ques- 
tionné par des psychiatres sur les valeurs morales et spiri- 
tuelles en psychothérapie bien plus que sur tout autre sujet — 
y compris les médications tranquiilisantes. 

Voici donc quelques-unes des conditions et tendances que 
j'ai observées dans les rapports entre la religion et la santé 
mentale : la recherche d’une signification à la vie humaine, 
la nécessité pour les hommes d’Église et les hommes de 
sciences du comportement de confronter leurs connaissances, 
les tendances des jeunes ecclésiastiques de faire usage des 
concepts psychiatriques dans leur tâche de conseiller et le 
nouvel examen de la place des valeurs morales et spirituelles 
en psychothérapie, indiquent de nombreux champs d’activité 
pour lesquels l’Académie peut fournir une direction. Il y a 


| bien peu de recherches sérieuses ; des examens et des études 


spécialisées doivent être amorcés dans des projets de toutes 

sortes qui sont d'importance pour l’homme de science du 

comportement et l’homme d’Église. 
Lorsque nous prenons conscience que, parmi toutes nos 


institutions, l’Église et la Synagogue jouent probablement un 
rôle plus déterminant dans la formation du caractère humain 


que tout autre groupement, la nécessité de l’Académie est 


clairement visible. Il y a trente hommes d’Église pour un psy- 


\ 
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chiatre aux États-Unis. Tandis que les hommes d’Église peu- 
vent fournir un secours limité à ceux qui ont des problèmes 
affectifs, la contribution la plus importante qu'ils puissent 
accorder à la santé mentale et affective est de développer de 
saines attitudes émotives chez ceux qu’ils administrent. Un 
des buts de l’Académie est de permettre aux ecclésiastiques 
d'accomplir leur mission avec plus d'efficacité dans leur rôle 
spécifique quand ils ont à s’occuper de l’éducation affective et 


mentale des enfants, des adolescents et des adultes et quand ils | 


doivent apporter les secours de la religion à des individus en 
période de profondes crises émotives, tels la maladie, le bap- 
tême, la confirmation, bar mitzvah et la mort. Les hommes 
d’'Église, éclairés par des données cliniques de la psychiatrie 
et des sciences du comportement, peuvent enrichir leur minis- 
tère et contribuer au bien-être mental d’un nombre incalcu- 
lable de personnes qui ne peuvent être soignées par un psy- 
chiatre, ou peuvent n’en avoir pas besoin. De nombreux psy- 
chatres me disent que certains de leurs malades auraient tout 
aussi bien pu recevoir une aide effective d’un homme d’Église 
ayant reçu une formation psychologique, si le malade avait 
accepté d’aller à lui. 

Il est certain que dans de nombreuses parties des États- 
Unis, la rareté des psychiatres et psychologues — et même 
des médecins — est si fréquente que l’homme d’Église est la 
seule ressource de ceux qui cherchent une assistance psycho- 
logique. 


Autres buts de | Académie 


L'Académie devrait s’intéresser à de nombreux programmes 
pratiques, tels l’introduction de bons cours de santé mentale 
dans nos séminaires et la possibilité pour les médecins psy- 
chiatres, psychologues et autres, d’acquérir des notions de 


philosophie morale dans leurs collèges scientifiques. De plus! 
en plus, les éducateurs médicaux expriment leur intérêt pour {fl 
une introduction, qui leur paraît nécessaire, de connaissances 


philosophiques et même religieuses dans les programmes de! 
formation médicale et psychiatrique. On a aujourd’hui, en! 
éducation universitaire, le plus urgent besoin de professeutél 
ayant une formation sur les rapports entre la psychologie et 
la philosophie morale. Nous ne pouvons nous attendre à pos] 
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ser très loin des études spécialisées ou des recherches avant 
d’avoir davantage d'élèves ayant reçu une bonne formation 
à la fois philosophique et scientifique. La séparation qui existe 
entre les hommes de science et les moralistes ne favorise pas 
la compréhension du comportement de l’homme et de sa 
santé, et ne prépare aucune conclusion utile. 

De notre temps, la recherche la plus importante à laquelle 
l’homme puisse prêter ses mains et son esprit est celle d’une 
raison idoine de survivre. Toutes nos ressources scientifiques 
et religieuses devraient être mises en commun dans ce but. 
L'Académie est une institution unique qui peut fournir de 
nombreuses petites lumières se confondant cependant en une 
seule. J'aime à penser que cette fusion de lumières est le 
symbole du but de l’Académie et manifeste que nous ne som- 
mes pas seulement à la poursuite de certains buts communs, 
mais que notre chemin à travers la vie est illuminé par la 
lumière qui naît d’une vérité nouvelle et d’une nouvelle con- 
naissance. 

Depuis notre fondation, il y a cinq ans, nous avons affirmé 
de nombreuses fois que notre travail n'implique rien moins 
que la recherche vers la découverte et la proclamation d’une 
qualité d'existence permettant au genre humain de vivre par- 
tout en paix avec lui-même, avec son prochain et avec son 
Dieu. Le déchaïînement récent de haine raciale, avec la pro- 
fanation des temples d’adoration, devrait nous rappeler la 
puissance de haine et de préjugés qui affleurent dans l'esprit 


3 


| de beaucoup d’hommes. Nous devons apprendre à savoir 


pourquoi les hommes haïssent; plus important encore, nous 
devons acquérir la sagesse qui a le pouvoir de transformer 
la haine en puissance d’amour. 

Les buts de l’Académie n’ont rien de particulièrement pro- 
fond. Nous croyons que les hommes de bonne volonté, res- 
pectueux de l'intégrité de ceux qui ont des convictions théo- 


| logiques et scientifiques différentes, peuvent s'unir dans la 
| recherche de la vérité, dans le but de soulager la souffrance et 
| d’alléger le fardeau de ceux qui ont à vivre sur terre. Ce sont 
de nobles buts; mais en aimant nos frères, nous pourrons 
| peut-être en persuader d’autres de s'aimer eux-mêmes et leur 


prochain davantage. 
GEORGE CHRISTIAN ANDERSON, S.T.B. 
Director of the Academy of 
Religion and Mental Health 
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Trois petits livres fort intéressants du docteur Paul Chau- 
chard commencent cette énumération. Il s’agit de biologie 
et de réflexions à partir de cette science. 

Aux Presses Universitaires de France, Le Cerveau humain 
(Coll. « Que sais-je ? » Paris, 1958; 128 pp.). 

Au Seuil, Le Cerveau et la Conscience. (Coll. « Le rayon 
de la science », Paris, 1960, 190 pp.) 

Il est de première importance de savoir où en est l’étude 
actuelle de la neurophysiologie, et principalement de l’orga- 
nisation cérébrale. La science moderne, en effet, montre à 
quel point le cerveau humain, de structure analogue à celui 
des animaux dits supérieurs, apparaît en même temps comme 
transcendant en quelque sorte : l’énorme développement des 
connexions nerveuses au niveau des lobes préfrontaux rend 
le comportement humain radicalement différent de celui de 
l’animal. Ces deux petits livres, fort accessibles, peuvent! 
être une excellente information portant sur un apport scien- 
tifique moins à l’ordre du jour que la psychologie, mais qu’il 
ne faudrait pas, pour autant, négliger. 

De ces constatations, Paul Chauchard, dans Biologie et 
Morale (Coll. « Siècle et catholicisme », Mame, Tours, 1959; 
272 pp.), tire des conclusions fort intéressantes. L’univers 
vivant nous apparaît comme résolument orienté vers un per- 
fectionnement d'organisation qui fait un saut brusque au 
niveau de l’homme. Si celui-ci, capable d’orienter et de gui- 
der par lui-même son comportement, veut être de plus en 
plus homme, cela exige un engagement, pourrait-on dire, 
de sa part. En d’autres termes, sa condition biologique ré-! 
clame une collaboration consciente et voulue, sous peine de! 
dégradation et de désordres que l’animal ne connaît pas. Y 
a-t-il, dans ces constatations, les éléments d’une morale au! 


| 
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sens habituel de ce terme ? L'expression prête sans doute à 
quelque confusion. Mais cette exigence biologique d’un per- 
fectionnement libre est à souligner très MD LE 
comme le fait l’auteur. 

Très proche de cette perspective biologique, la ligne de re- 
cherche issue des travaux de Pavlov apporte aussi de substan- 
tieis éléments de connaissance. Le petit livre, paru aux Édi- 
tions Sociales, sous la signature de B. Angelergues, E. Beau- 
lieu, V. Laffite, J. Levy et R. Roelens, donne une idée très 
claire de ce département, assez mal connu en général, de la 
science moderne : Pavlov et le Pavlovisme. (Coll. « Les Essais 
de la nouvelle critique », Paris, 1957; 286 pp.). La part de 
réflexes conditionnés est indiscutable et importante chez 
l’homme. Les travaux de l’école pavlovienne éclairent beau- 
coup la neurophysiologie cérébrale. Mais comme le disent les 
auteurs eux-mêmes : « Ils ne répondent pas pour autant à 
l’ensemble des problèmes médicaux actuels. » Non plus qu'ils 
ne justifient une philosophie qui serait une extrapolation. 
Ici, l'effort à faire est du même ordre que par rapport à la 
psychanalyse : dégager tout ce qui a valeur scientifique, et 
ne pas le méconnaître ou le nier sous prétexte que c'est pré- 
senté au milieu d’une philosophie à priori en elle-même dis- 
cutable. Certes, ces données scientifiques nous obligent sou- 
vent à faire un effort de pensée qui peut n'être pas confor- 
table; il s’agit de réviser certaines manières de voir ou d’ex- 
primer qui s'avèrent caduques; mais ce serait pure malhon- 
nêteté intellectuelle que de refuser de faire cet effort. Des 
présupposés matérialistes peuvent très bien mener à des dé- 


couvertes scientifiques sûres; mais celles-ci ont leurs propres 


critères et ne prouvent qu’elles-mêmes. Il arrive, par contre, 
qu'elles aboutissent paradoxalement à mettre en question le 
présupposé philosophique qui les a permises. Ce phénomène 
est sans doute plus net à propos des travaux de Freud qu’à 

propos de ceux de Pavlov. Mais ces deux perspectives, si 
différentes, ne peuvent que converger pour nous aider à serrer 


de plus près le mystère de l'articulation matière vivante- 


esprit. 


*k 


Dans la collection « Animus et Anima » (chez Vitte, Lyon, 
1959; 278 pp.), Jean Toulemonde étudie Les Extériorisés. TI 
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s'agit de « portraits caractérologiques ». L'auteur prend la 
catégorie jungienne d’extraversion, et étudie un certain nom- 
bre de types « extériorisés ». Descriptions intéressantes et 
bien observées. Mais l’inutilité de cette étude apparaît vite 
pour ce qui est d’un diagnostic clinique et d’une psychothé- 
rapie éventuelle. L'erreur de base de ia caractérologie est dou- 
ble. D'abord, on ne s’adresse plus à des sujets chaque fois 
nouveaux et singuliers, et les véritables problèmes sont faci- 
lement camouflés derrière des étiquettes. Ensuite cette concep- 
tion implique plus ou moins l’arrière-pensée d’une constitu- 
tion et d’une immobilité que toute la psychologie dynamique 
moderne met heureusement en question. 

Aux Presses Universitaires de France, André Rey publie 
L’Examen clinique en psychologie. C’est un excellent exposé 
de certaines techniques d’examen dans la perspective de la 
psychologie appliquée. Il s’agit là d'épreuves et de tests, très 
sérieusement étudiés et clairement présentés, fort utiles à 
connaître (non pour les pratiquer, mais pour mieux compren- 
dre le travail des spécialistes..….). Mais il est bon de ne pas 
oublier que cet examen, comparable en un sens à des examens 
de laboratoire, s’il est utile souvent et parfois indispensable, 
ne remplace jamais l’entretien libre, qui reste l’essentiel d’un 
examen psychologique. 


LS 


« À la différence des autres êtres, l’homme sait qu'il vit 
dans le changement. » Cette phrase de l’Introduction du livre 
de Paul Fraisse, Psychologie du temps (Coll. « Bibliothèque 
scientifique internationale », Presses Universitaires de France, 
Paris, 1957; 326 pp.), suffit à montrer l'importance spécula- 
tive d’une recherche expérimentale de cet ordre. Ce livre 
contient trois parties : le conditionnement au temps; la per- 
ception du temps; la maîtrise du temps. Il s’agit d’une étude 
approfondie, parfois difficile à suivre sans une certaine initia- 
tion de vocabulaire, d’un intérêt tout à fait primordial. 


LS 


Les grandes découvertes scientifiques ont un étrange des- | 
tin. Énergiquement niées contre l'évidence par des groupes | 
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d'attardés saisis de panique, elles font leur chemin, débor- 
dent leurs propres cadres, fécondent des domaines de la pen- 
sée ou de la technique qui leur sont d’abord étrangers. Les 
découvertes de Pasteur, qui remettaient en question un cer- 
tain nombre de « certitudes » fort peu scientifiques, ont boule- 
versé la vie moderne, et non point seulement l'élevage des 
poules. Aïnsi en est-il des découvertes de Freud. Toutes pro- 
portions gardées, si la fin du XIX° siècle et le début du XX° 
ont été l’époque de la conquête médicale et chirurgicale (tou- 
jours féconde), la période que nous vivons est celle de la psy- 
chologie clinique et dynamique, dont la porte a été ouverte 
par le Maître viennois. Et cela retentit beaucoup plus pro- 
fond : toute la complexité de l’homme vivant concret dans 
son comportement observable introduit à la prise de cons- 
cience de son mystère inexplorable. 

Fort mal utilisées ou comprises, trop souvent, les données 
| freudiennes viennent éclairer d’un jour nouveau et tout à fait 
| fondamental presque tous les domaines de l’activité et de la 
| recherche directement axées sur la réalité humaine. Service 
| social, relations dans les entreprises, médecine générale, rela- 
| tions pastorales, éducation... tout ce qui met en présence des 
| êtres humains pour résoudre des problèmes humains ne peut 
| plus être pensé de façon valable sans que l’on ait intégré, à 
leur place et sans les déformer, ces découvertes fondamen- 
tales. Et nous sommes à l’ère — passionnante et prudente — 
des recherches, des tâtonnements, des dialogues. Il est bon 
d’avoir, au point de vue bibliographique, quelques points de 
| repère sûrs. 

Parmi les ouvrages récents (depuis deux ou trois ans envi- 
ron) quelques-uns sont à signaler, qui ne l’ont pas encore été 
dans cette chronique. 

Purement technique et médical, l'ouvrage de Herman Nun- 
|berg, Principes de psychanalyse (trad. A.-M. Rocheblave. 
Coll. « Bibliothèque de psychanalyse et de psychologie cli- 
mique >», Presses Universitaires de France, Paris, 1957; 
416 pp.), est la traduction d'un livre allemand datant déjà 
d’un quart de siècle. Freud lui-même a donné l’avant-propos :: 
« Dans cet ouvrage, Nunberg nous offre la présentation la 
plus complète et la plus précise que nous ayons aujourd’hui 
d’une théorie psychanalytique des névroses » (octobre 1931). 
“Bien du chemin a été fait depuis, certes; mais la base de 
‘départ reste la même. La lecture de ce livre — très techni- 
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que et nécessitant déjà uné information suffisante — peut 
éclairer les lignes fondamentales d’une théorie scientifique 
que l'observation a fait surgir et que l'expérience ne fait 
que vérifier, préciser et approfondir. 

Trop souvent, quand on parle de Freud, ou du « freu- 
disme », on projette à la place de la réalité objective des 
ennemis imaginaires (et sans doute intérieurs ?...) contre les- 
quels on peut se battre à son aise. Freud n’est pas un pro- 
phète, et le freudisme n’est pas une foi. Il s’agit d’un homme 
de science, avec son génie et ses insuffisances; il s’agit d’une 
doctrine scientifique. Le remarquable petit livre, paru aux 
Éditions du Cerf (Paris, 1957; 148 pp.), permet de savoir 
plus réellement de qui et de quoi l’on parle. Sigmund Freud 
et l'activité mentale de l’homme a été écrit par un homme 
de dimensions exceptionnelles, dont tous ceux qui le connais- 
saient regrettent la mort trop rapide : Gregory Zilboorg. C’est 
la réflexion objective et courageuse d’un psychanalyste che- 
vronné, d’un disciple honnête, et d’un chrétien d’une rare 
profondeur spirituelle. 


k 


C’est en médecine, maintenant, que les efforts se dévelop- 
pent dans le sens d’une intégration des découvertes freudien- 
nes et de la psychologie dynamique. Et si lointain que cela 
paraisse au premier abord, la conséquence logique en est 
déjà, implicitement ou explicitement, de poser la question 
mystérieuse, angoissante même, de la condition humaine, 
question qui s’ouvre bien au-delà des perspectives scienti- | 
fiques. 

Pour résumer, de manière un peu paradoxale sans doute, 
e tournant de la médecine moderne, on pourrait dire que, 
sortie d’un certain magisme grâce aux considérables acquisi- 
tions de la biologie, de la physiologie, de la chimie, elle se 
rend compte malgré tout désormais que l’homme est autre! 
chose que de la biologie, de la physiologie et de la chimie. 
En d’autres termes, la médecine humaine est tout autre que 
la médecine vétérinaire. En d’autres termes encore, l’homme! 
a une manière d’être et d’être malade radicalement différente 
de celle de l’animal, bien que les mécanismes physiopatholo-! 
giques soient tout à fait comparables. C’est tout l'effort! 
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actuel de ce que l’on pourrait appeler la recherche psycho- 


somatique. On s’aperçoit — non plus dans la perspective 
d’une souhaitable philanthropie, mais dans la conception 
scientifique même de la maladie — que le malade est quel- 


qu'un-qui-a-une-histoire-personnelle, et que sa maladie est 
indissociable de cette histoire. Et l’on cherche de tous côtés 
à utiliser les données thérapeutiques freudiennes dans des 
techniques ou des adaptations qui ne sont plus de la psycha- 
nalyse proprement dite. Il y a là un gros danger, certes, 
comme dans toute tentative réaliste; l'exploration réelle de 
la brousse est certes plus risquée que la lecture au coin du 
feu de voyages imaginaires... C’est pourquoi cette recherche 
ne peut être faite que par des spécialistes sérieusement formés 
et qui ont une expérience psychanalytique vraie suffisante. Le 
_ lecteur pourra alors profiter de ce qui sera publié par eux. 
| Tel est le cas du volume paru aux Presses Universitaires de 
| France (Coll. « Bibliothèque de psychanalyse et de psycholo- 
| gie clinique », Paris, 1958; 324 pp.) : Techniques spécialisées 
| de la psychothérapie sous la direction de G. Bychowski et 
| J.-L. Despert. C’est le résultat du travail du « Psychiatric 
|Forum Group », qui se réunit mensuellement à New Vork. 
On y trouvera des exposés intéressants sur certains aspects 
peu connus du grand public : psychothérapie de groupe; 
(problèmes particuliers à certaines psychothérapies d’enfants; 
‘certaines techniques plus ou moins lointainement inspirées 
des acquisitions freudiennes. 
| Plus directement psycho-somatique est l’ouvrage de Eric 
“Stern, Les Conflits de la vie causes des maladies, chez Payot 
‘|Paris, 1955). Un certain nombre d’observations commentées, 
‘brises dans divers secteurs de la médecine habituelle, mon- 
‘rent combien cette approche psychologique, spécifique de la 
athologie de l’homme, se justifie dans les faits. « Le point 
le vue psycho-somatique, écrit Stern, ne veut nullement négli- 
ler toutes les acquisitions modernes de la médecine; il se 
‘lropose seulement de les compléter en tenant compte des 
:‘hcteurs personnels: Ainsi, au-delà d’une spécialisation certes 
lécessaire, il permettra de nouveau à la médecine de retrou- 
‘ar Je chemin vers l’homme. » On ne saurait mieux préciser 
!|s perspectives de cette recherche. À remarquer, au passage, 
il titre de l'ouvrage, qui retentit jusqu’en des zones que 
‘huteur lui-même n’a sans doute pas envisagées. Les conflits 
if Ja vie. N'est-ce pas la condition même de l’homme que 
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d’être en conflit ? Voilà qui nous introduit à des perspectives 
où la médecine apparaît plus comme une question posée que 
comme une solution totalement satisfaisante. | 

Dans la collection « La Maladie et nous », chez Fayard! 
(Paris, 1959; 120 pp.), a paru un excellent petit livre de vul-! 
garisation : L'équilibre mental, par le docteur C. Koupernik. | 
On y trouvera l’effort d’une présentation synthétique des, don-| 
nées actuelles de la science biologique et médicale. Et il est. 
frappant de noter que lorsque l’auteur aborde l'exposé de 
la psychologie moderne, le chapitre s'intitule Découverte de! 
l'humain. | 

Mais dans la ligne d’une médecine générale qui s’efforce 
d'intégrer pratiquement les ouvertures psychologiques, le plus 
important apport est sans conteste le travail du docteur 
M. Balint, à la Tavistok Clinic de Londres, et dont on atten 
dait avec impatience la traduction française. C’est chose faite 
par les soins d’un traducteur lui-même très au fait de Ie 
recherche psycho-somatique, J.-P. Valabrega (qui a publi 
chez Mésopé une étude sur les théories psycho-somatiques) 
Ce nouveau livre, appelé sans nul doute à un grand reten 
tissement, s'intitule : Le médecin, son malade et la maladie 
par Michael Balint (Coll. « Bibliothèque de psychanalyse et d 
psychologie clinique », Presses Universitaires de France 
Paris, 1960; 364 pp.). 

Dee quelques années, un groupe de médecins omnipre 
ticiens — une douzaine ras — se réunit autour du do 
teur Balint, psychanalyste, pour étudier les implications psy 
chologiques dans la pratique de la médecine générale. C'’e 
le résultat de ce travail considérable et tout à fait nouvea 
qui est présenté dans cet ouvrage. Dans une première parti 
sont exposés les problèmes de diagnostic, c’est-à-dire e| 
quelque sorte la prise de connaissance réciproque du médecil 
et de son malade. La deuxième partie étudie le déroulemerf|. 
de la relation thérapeutique, avec tout ce qu’elle impliqu}. 
d'interactions psychologiques entre le médecin, le maladt 
l'entourage, les confrères spécialistes. La troisième part 
dégage, sous forme de conclusions, quelques enseignemenÿ 
généraux de cette expérience tout à fait fondamentale. C'’ell 
évidemment un livre de travail, et non un ouvrage de vulg! | 
risation. Mais malgré la difficulté de lecture que les term 
techniques peuvent créer pour un lecteur profane, les ensdl 
gnements en sont tellement riches et nouveaux que tou 
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personne préoccupée d'approfondir l'étude des relations inter- 
humaines ne peut qu’en profiter abondamment. 


k 


La psychanalyse a ouvert le regard sur l'importance pri- 
mordiale des premières années de la vie, et donc sur l’in- 
fluence du climat affectif familial pour l’équilibration pro- 
gressive des enfants. Les problèmes des enfants, des relations 
parentales, des situations conflictuelles des premières années 
sont donc à j’ordre du jour. Quelques ouvrages sont à signa- 

. ler dans ce sens. 

Tout d’abord, un ouvrage « pratique » — ainsi le souligne 
l’auteur dans l’Introduction — d’une lecture attrayante et 
facile, abondamment truffé d'exemples concrets vécus, exa- 
mine bon nombre de problèmes éducatifs, y compris de 
l’éducation religieuse. Ce n’est pas un traité; ce n’est pas 
un recueil de « trucs »; c’est un livre intelligent, objectif, 
honnête, que les parents ont grand intérêt à lire et à méditer : 
L'enfant, cet inconnu, par F. Schneider (Éd. Salvator, 
Mulhouse, 1959; 268 pp.). 

Dans une intention plus spéculative et scientifique que vul- 
garisatrice, J.-L. Despert publie aux Presses Universitaires 
de France un ouvrage sur les Enfants du divorce (Coll. « Bi- 
bliothèque de psychanalyse et de psychologie clinique », Paris, 
1957; 242 pp.). Il est désormais plus qu'’abondamment prouvé 
que le facteur primordial de la croissance normale (au sens 

 psycho-somatique) des enfants est la qualité et la solidité de 
la relation de couple des parents. Le divorce ne fait que 
consacrer sur le plan légal l’échec du couple. Mais il y a beau- 
coup de couples qui échouent et ne divorcent pas. L'auteur 
distingue, à juste titre, le divorce émotionnel et le divorce 
légal. Elle étudie les différents problèmes posés pour l’enfant 
|} par le désaccord des parents, puis par le divorce légal pro- 
fl noncé. En fait, il s’agit de séparation. C'est-à-dire que le 
problème posé ne se situe pas'au niveau de la nature indis- 
soluble du lien conjugal. Mais il est frappant de remarquer 
‘} à quel point la psychologie dynamique met l’accent sur l’im- 
4 portance du couple réussi. Les complications psychologiques, 
« chez l'enfant, viennent d’ailleurs plus souvent des remaria- 
" u ges des parents divorcés que de la séparation elle-même. C’est 
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là un aspect, malheureusement, qui n’est guère abordé dans : 
cet ouvrage. 

Bien que très technique, c’est-à-dire centré sur l'étude 
d’une méthode thérapeutique chez l'enfant, l'ouvrage de 
Didier Anzieu, Le Psychodrame analytique chez l’enfant (Coll. 
« Bibliothèque de psychanalyse et de psychologie clinique », 
Presses Universitaires de France, Paris, 1956; 184 pp.), est 
d'un grand intérêt même pour les non-spécialistes. C’est 
un remarquable exposé de l’histoire du psychodrame — thé- 
rapie par le jeu — rendu plus profond et plus efficace par : 
l'intégration des données psychanalytiques. La description cli-. 
nique très détaillée d’un cas de réadaptation est fort éclai- 
rante. 

S'il est une situation qui engage la totalité de la personna- 
lité psychologique, c’est bien la relation intersubjective de 
la vie du couple. C’est peut-être à son niveau que l'apport 
de la psychologie dynamique apparaît comme le plus fécond. 
En liaison avec le docteur et Mme Balint, le Family Discus- 
sion Bureau s’est efforcé, à Londres, d’amorcer cette étude 
non point de manière théorique mais bien dans la clinique 
concrète des « cas », c’est-à-dire de ménages qui venaient lui 
demander de l’aide pour résoudre leurs problèmes. La traduc- 
tion française du livre qui publie les résultats de cinq ans 
de travail a paru, aux Presses Universitaires de France, sous 
le titre Problèmes du mariage (Coll. « Bibliothèque de psycha- 
nalyse et de psychologie », Paris, 1959; 240 pp.). C’est un 
abondant et fort intéressant travail. Le principe en est ins- 
inspiré du Case Work, méthode qui s’applique à étudier les 
cas sociaux d’après les facteurs affectifs conscients et incons- 
cients des intéressés, et non plus seulement d’un abord super- {ff 
ficiel et administratif. La formation et le rôle de l’ « Assis- 
tante » (ou conseillère familiale), le déroulement des entre- 
tiens, les résultats des « cas », sont exposés avec clarté dans 
une mentalité anglo-saxonne qui nous dépayse parfois, mais 
sans que rien ne soit enlevé à la valeur foncière de cet ou- 
vrage. 2 


* 


Il peut paraître un peu tardif de signaler ici la Psychana-! 
lyse du lien interhumain du docteur Hesnard (Presses Uni-! 
versitaires de France, Paris, 1957). Ce livre, paru voici trois! 
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ans déjà, fait presque figure de classique. Mais il est d’une 
telle importance qu’on ne peut le passer sous silence dans 
une chronique comme la nôtre. 

« L’individu isolé est une pure abstraction », déclare l’au- 
teur dans l’Introduction. Cette évidence, totalement oubliée 
par la psychologie traditionnelle ou par une certaine déforma- 
tion rationaliste de la psychanalyse freudienne, le docteur 
Hesnard en fait le centre même de sa réflexion. Un être 
humain ne se fait et n'existe que dans ses relations avec les 
autres êtres humains, dans ses communications avec d’au- 
tres consciences, dans les liens intersubjectifs qui sont la vie 
même. La psychanalyse a montré, précisément, comment les 
premières étapes du développement de la personnalité se font 
dans les relations vécues de l’enfant avec ceux qui l’entou- 
rent. L’intersubjectivité est vécue à des niveaux successifs 
de clarification consciente qui se développent très progressi- 
vement. Et la psychopathologie, par l'envers même de 
l” « échec du lien » qu’est la névrose, et par sa compréhen:- 
sion, nous introduit directement à une connaissance relation- 
nelle de la personne. (On ne saurait trop souligner, à propos 
de l’importance de la relation, que cet effort très moderne 
de réflexion rejoint, par-delà des siècles de rationalisme, 
et poursuit la pensée d’un saint Thomas d'Aquin.) Le doc- 
teur Hesnard étudie les premières phases de la vie subjective 
sous cet aspect, autour du fait psychologique de l’identifica- 
tion, et de la dialectique de l’Ego et de l’Alter. Livre difficile, 
mais magistral, dont la lecture ne peut qu'ouvrir à des pers- 
pectives avec lesquelles la vision chrétienne du monde s’ac- 
corde étrangement. 


LS 


| Il est indiscutable que la psychanalyse, découvrant toute 
| l'importance de la sexualité dans la psychogenèse de la per- 
sonnalité, a mis l’accent sur une étude qui, de fait, était res- 
| tée très rudimentaire. Mais cela va beaucoup plus loin et 
_ plus profond qu’une sorte de description plus ou moins éro- 
tique, ainsi que le pensent volontiers certains détracteurs de 
Freud qui ne veulent ou ne peuvent comprendre. On ne peut 
saisir l’être humain dans sa présence au monde et son mys- 
| tére qu’en tant qu’il est homme ou femme. Et la significa- 
| tion du fait sexuel dans son ensemble retentit bien au-delà 


7 


470 PSYCHOLOGIE ET VIE RELIGIEUSE 


Î 


des descriptions scientifiques. Erwin Reisner, chez Plon, dans : 


la collection « Cheminements » (Paris, 1960; 308 pp.), publie 
un très intéressant ouvrage intitulé Métaphysique de la sexua- 
lité. De fait, il s'agirait plutôt d’une théologie de la sexualité, 
en ce sens que le mystère sexuel est d'emblée confronté à la 
Révélation biblique, et éclairé par elle. En partant de la créa- 
tion du couple, et en cheminant à la manière phénoménolo- 
gique, l’auteur dégage d'abord le sens originel des sexes, 
puis la dialectique de l’amour temporel, enfin la signification 
du mariage chrétien. Ce livre est plein de richesses, et ne 
peut qu’aider à dissiper le tabou qui marque encore si pro- 
fondément la mentalité courante à propos des questions sexuel- 
les. * 


* 


Aux Éditions Berger-Levrault (Paris, 1957; 328 pp.), a 
‘paru un ouvrage collectif intitulé Médecine moderne et res- 
pect de la vie. I1 donne les résultats de l'enquête et les con- 
clusions du 6° Congrès médico-social protestant. Personne 
ne sera étonné, bien sûr, que nous nous y trouvions à l’aise 
et que nous y reconnaissions les réactions chrétiennes... Mais 
il est toujours bon d’éprouver dans le réel de la lecture cette 
fraternité. 

Un point, cependant, n’est pas sans surprendre. À propos 
de la limitation des naissances, le pasteur Jean Bosc donne 
les « aspects théologiques du contrôle des naissances ». Et 
l’on est assez déçu de voir que le problème est encore abordé 
d’un point de vue moraliste, et non pas vraiment théologique. 
(Ce qui amène l’auteur à des conclusions discutables.) La con- 
fusion, d’autre part, est totale entre moyens anticonception- 
nels et continence pendant les périodes fécondes (méthode dont 
le professeur agrégé J. Grasset dit bien, par ailleurs, qu’elle 
est actuellement la plus employée). Aucune réflexion n’est 
amorcée dans le sens d’une étude phénoménologique de l’acte 
sexuel et de sa signification comme rencontre de deux per- 
sonnes humaines engageant leur fécondité possible. Cela ne 


dépasse pas le niveau moraliste de tant d’auteurs catholiques, 


et qui est si insatisfaisant. Nous aurions pu espérer mieux. 
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Pour terminer, signalons quelques ouvrages plus directe- 
ment orientés vers la réflexion religieuse et les préoccupa- 
tions de pratique pastorale. 

Chez Fayard, dans la collection « Je Sais-Je Crois » Paris, 
1958; 128 pp.), le professeur de Greef publie un petit volume 
intitulé Psychiatrie et religion. 11 y étudie successivement la 
psychopathologie de l'espérance, la psychopathologie de la 
liberté, la psychopathologie de la charité. Cela ne représente 


en aucune manière un guide qui puisse aider les responsables 


d’âmes à conduire les déséquilibrés sur les voies spirituelles. 
Mais il y a dans ce petit volume, à l’aide d’observations cli- 
niques commentées, d’intéressantes réflexions. Le propos de 
l’auteur est de montrer que « si l’on se place au strict point 
de vue scientifique, on ne peut échapper au problème reli- 
gieux ». Il est regrettable que ces réflexions ne soient pas 
enrichies de l’apport considérable de la psychologie dynami- 
que; mais dans son insuffisance, ce petit livre demeure fort 
intéressant. 

Mame (Paris, 1956) propose la traduction d’un bref ouvrage 
allemand, Psychothérapie et Direction de Conscience, par 
E. Ringel, docteur en médecine, et W. Van Lun, docteur en 
théologie. Il s’agit d’un louable effort de confrontation entre 
les données de la psychologie dynamique dans la psychothé- 
rapie et les exigences d’une direction spirituelle. D'une façon 
très générale, la distinction est heureusement faite entre ces 
deux approches si différentes. Il y a d’excellentes précisions : 
distinction entre les données freudiennes scientifiques et leur 
extrapolation philosophique; caractère confusionnel du sub- 
jectivisme religieux de Jung, etc. Mais il est bien regrettable 


_ qu’à certains tournants de pages des affirmations viennent 


surprendre désagréablement. « La névrose est-elle compatible 
avec la grâce? Nous disons non... » — « Le scrupule n’est 
pas nécessairement un symptôme de névrose... » — « On ne 
peut plus parler de grâce dans le cas d’un patient qui n’est 
plus en état de remplir ses devoirs naturels. » (?...) Tout cela 
aboutit à des contradictions internes qui détruisent en partie 
l'apport positif de ce livre. Sans doute la racine du mal est- 
elle dans une conception mécaniciste de la psychanalyse (qui 
déplairait fort au Dr Hesnard!..….) et dans une notion chosi- 
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fiante de la grâce d’où le mystère du regard de Dieu est 
évacué. Ces deux conceptions sont sous-jacentes, et cela 
fausse singulièrement les perspectives. 

Les Éditions Salvator (Mulhouse, 1956; 372 pp.) présentent 
la traduction française (par l’abbé Brevet) de l’ouvrage de 
Niedermeyer, professeur à la Faculté de médecine de Vienne : 
Précis d'hygiène pastorale. C'est le complément — dans un 
sens prophylactique, pourrait-on dire — du Précis de méde- 
cine pastorale, paru naguère. « Jamais rien de mauvais au 
point de vue moral ne peut être bon au point de vue de la 
santé », tel est, selon l’auteur, le principe même de l’hygiène 
pastorale. Il s’agit d’un précis; c’est dire qu’il ne faut pas 
espérer y trouver de recherche approfondie sur certains pro- 
blèmes importants et encore mal élucidés. Il s’agit d’un pré- 
cis médical, et dans une perspective qui ne prétend pas à 
repenser la conception même de la maladie et de l’homme. 
Certaines intégrations, dont on peut se féliciter, sont un peu 
rapidement énoncées, comme celle, par exemple, de la psy- 
chanalyse freudienne. Certaines exclusions sont encore plus 
rapides et même simplistes, tel le rejet de la perspective exis- 
tentialiste (l’auteur semble ignorer qu'il existe un existen- 
tialisme chrétien..….). Mais on y trouve quantité de précisions 
et d'indications fort pratiques et trop souvent négligées du 
point de vue, justement, de l’hygiène : nourriture, sommeil, 
prescriptions de l'Église, etc... L’Index Glossaire fourmille 
de termes indiquant les sujets traités ou abordés, rangés par 
ordre alphabétique. I1 donne une idée du nombre impression-. 
nant de ces sujets. Il prête aussi à sourire par des rappro- 
chements inattendus, comme : manichéisme — manie des 
remèdes -— manipule... Le chapitre traitant du prêtre malade 
est malheureusement très insatisfaisant; il se situe encore en 
pleine perspective organiciste et très en arrière des travaux 
déjà fort avancés de ces dernières années. 

Enfin, aux Éditions Fleurus (Coll. « Questions pastorales ». 
Paris, 1960; 148 pp.) signalons l’excellent petit livre de 
l'abbé H. Bissonnier : Introduction à la psychopathologie 
pastorale. Dans la préface, notre amie si regrettée, Mile le 
Dr Suzy Rousset, donne très justement l'intention de l’auteur 
et sa perspective : « donner au clergé des notions scientifiques 
utilisables par lui sans études spécialisées ». C’est une intro- 
duction à la pastorale des malades mentaux, et non point un 
traité où les différents problèmes sont abordés à fond. Mais 
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c'est justement une introduction à l'optique nouvelle que la 
psychopathologie moderne nous oblige à avoir. Et le plus 
remarquable, c’est que l’abbé Bissonnier nous ouvre cette 
porte avec autant de mansuétude que de netteté, évitant les 
mots techniques, les affirmations brutales, mais progressant 
sûrement et sans confusion vers cette conception humaine 
du malade à quoi la psychologie moderne nous invite. 


LS 


Ce bref itinéraire au milieu des publications les plus impor- 
tantes sur les sujets qui nous intéressent est en somme fort 
encourageant. De part et d’autre, les psychologues cliniques 
et les spéculatifs (philosophes ou théologiens) tendent à dépas- 
ser le mur de prévention ou de défiance, et à se rencontrer. 
Et l’on aperçoit déjà les reflets de la lumière que cette ren- 
contre pourra donner. 


FRANÇOIS DOMINIQUE. 


Le P. M. de Goedt nous prie de réparer l’omission dont il a été 
l’objet dans l’article de R. Laurentin : Travaux et recherches des 
Sociétés Mariales (Supplément de La Vie Spinituelle, n° 53, 

_15 mai 1960), pp. 222-243. Au Congrès de Blois, dont il est question 
p. 233, le Père a fait un exposé sur les bases bibliques de la mater- 
nité spirituelle de Marie. Il s’est notamment efforcé de renouveler 
l’exégèse de Jean, 19, 25-27, en s'appuyant sur une stricte analyse 
littéraire qui lui permet de dégager le sens des formules, les unes, 

| souvent inaperçues, les autres, par trop « sollicitées ». 


Un nouvel Épistolaire 


thérésien 


Ce nouvel Épistolaire thérésien!, fruit d’un travail cons- 
ciencieux, avec d’intéressants alentours, sera certainement | 
bien accueilli. Il se présente en un seul volume qui s'ouvre 
sur l’Index, pour lequel fut adoptée une méthode inusitée 
jusqu'ici. TS er t-elle tous les suffrages ? 

Il s’agit de sigles débutant par nee dont les deux der- 
niers chiffres seulement sont retenus : 72 pour 1572; puis vient 
le mois représenté par son numéro d’ordre dans ceux de l’an- 
née : 3 pour mars, enfin le jour, ou la période du mois, 
et c’est ici plus compliqué. Le mois a été divisé en trois par- 
ties : du r au. 10,.du 10 au 20, du 20 à [a fin. Entacel 
l’alphabet l’est aussi en trois sections : de À à K, de K à T, 
de T à la fin, chacune d'elles correspondant aux parties du 
mois. Ainsi 72-6 K signifie une lettre du 12 juin 1572, etc. 
À parler franc, cette nouveauté paraît déconcertante au pre- 
mier abord. Ne demandera-t-elle pas, à bien des lecteurs, des 
exercices de gymnastique intellectuelle? Pourtant, on s’ha- 
bitue à tout... et, afin de faciliter la tâche, la numération 
ordinaire y “, jointe, mais toutes les références sont indi- 
quées par les sigles. 

Viennent ensuite 79 pages d'introduction qui nous infor- 
ment de tout ce qu’il nous est utile de savoir, avant d’abor- 
der les textes, pour en bénéficier au maximum; de telle! 


de 


1. Obras completas de santa Teresa de Jesus, t. Ill; Epistolario, par 


les RR. PP. EFREN DE La Mare DE Dios, o.c.d., et Otger STEG 
GINK, 0.c.; B.A.C., Madrid, Salamanca, 1959; 122-1.041 pp. 


« = 
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sorte que, rencontrant ensuite la sainte dans ses pages vibran- 
tes et lumineuses, nous la connaissons déjà et sommes prêts 
à recevoir sa bienfaisante influence. 7 
20 pages de Pautas historiales, — esquisse chronologi- 
que de ses déplacements et des principaux événements des 
années embrassées par la correspondance —, achèvent notre 
préparation; les notes apportent des compléments utiles. 
Et nous arrivons aux textes. Comme il n’en pouvait être 
autrement ce sont, en général, les mêmes que le P. Silverio 
a publiés dans sa grande édition (Burgos, 1922-1924), pris 
des autographes encore existants, des meilleures copies de la 
Bibliothèque Nationale de Madrid, et quelques autres copies 
offrant toute garantie possible de sécurité. Nous trouvons 
cependant des variantes, dues principalement à la lecture et 
à l'interprétation différentes de mots abrégés, ou moins nets, 
ou endommagés par le temps. Quelques différences aussi 
dans l’orthographe. Dans la nouvelle édition les paragraphes 
sont fréquemment tronçonnés; ïls sont numérotés : présen- 
tation avantageuse, mais qui s’écarte évidemment de la ma- 
nière thérésienne. ( ; 
Ces détails n’ont, en somme, qu’une importance relative. 
Ce qui en aura davantage, c’est le décalage dans l’ordre chro- 
nologique. Cette édition est enrichie de huit inédits, auxquels 
sont ajoutés des textes précédemment publiés dans des revues 
ou d’autres ouvrages, — quelques-uns empruntés au procès 
de béatification, — textes qui n’avaient pas encore pris place 
dans l’Épistolaire. Ces insertions entraînaient nécessairement 


_ des reculs, cependant la difficulté n’est pas là. 


La Mère Thérèse ne datait pas toujours ses lettres et omet- 


tait généralement l’année quand elle le faisait. Beaucoup ne 


nous sont parvenues qu'incomplètes, — voire en fragments 


de peu de lignes —, d’où nécessité pour les éditeurs de recou- 


rir À des suppositions afin d'établir un classement aussi exact 
que possible. Les motifs invoqués par les uns n’ont pas tou- 


jours paru valables aux autres, et les éditions précédentes 


+ 


— espagnoles ou françaises — ont connu déjà quelques modi- 
fications. Celle-ci nous les apporte si nombreuses? qu’il est 
impossible d’entrer dans les détails. Quiconque s'intéresse à 
l'histoire du Carmel devra affronter le problème, — difficile 
parfois —, de l'élection à faire entre les assignations de dates 


2. Vingt-cinq dans environ les cent premières Lettres, 
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du P. Silverio et celles des PP. Efren et Steggink. Nous 
n’hésitons pas à dire que, dans plus d’un cas, le recours à 
un supplément d'informations — documents en particulier — 
sera nécessaire pour arriver à une conclusion personnelle fon- 
dée. 

Citons un exemple : une lettre de sainte Thérèse au P. Gra- 
tien, fixée par le P. Silverio au mois d’avril 1579, est portée 
au début de janvier dans la nouvelle édition qui base sa posi- 
tion sur le fait que cette lettre se réfère aux calomnies de 
Séville. Le P. Silverio, après quelques détails sur ces 
calomnies, ajoute, sans plus : « La lettre est du mois 
d'avril 15793. » Qui a raison ? 

Cette circonstance des calomnies de Séville ne paraît pas, 
à elle seule, un fondement suffisant pour fixer avec sécurité 
la date de cette lettre, car c’est une affaire qui a duré du début 


de novembre 1578 jusqu’à l’été 1579. D'autre part au début 


de janvier, le P. Gratier venait d’être frappé, — le 20 décem- 
bre, — d’une sentence du nonce Sega, à la suite d’un procès 
juridique. Il en avait accepté juridiquement toutes les condi- 
tions et leur conséquence : excommunication majeure latae 
sententiae en cas de non accomplissement. Or, l’une de ces 
conditions était l'interdiction formelle et explicite de corres- 
pondre avec qui que ce soit, pour aucun motif, spécialement 
avec toutes ou chacune des moniales d’aucun Ordre. Son 
père, sa mère et le Nonce faisaient seuls exception. Il lui 
était interdit de même de s’entremettre dans les affaires de 
son Ordre, par quelque voie ou de quelque manière que ce 
soit {. 

Sainte Thérèse ne l’ignorait pas. Le 28 décembre, elle écri- 
vait au sujet de cette sentence à la mère du P. Gratien, lui 
disant entre autres choses que le silence imposé serait une 
« pénitence » pour les Carmélites auxquelles les lettres du 
Père étaient de grand profit spirituel. 

Aurait-elle enfreint aussi vite les défenses du Nonce au 
risque d’attirer les plus graves censures sur son fils de prédi- 
lection 5? — L’assignation au mois d’avril serait plus plausi- 
B.M.C., Epistolario, Il, p. 300, note r. 

A.H:N., 4514 (anc. 1063), III, 46, et Regesta Rubei, Rome, 1936, 


3 1 
4. À. 
p. 285. 

CMP SIC VERIO ET 280 BA CEED 108: 

6. Le. 12 mars, la Mère écrit à Roque de Huerta : « Puisqu’on ne 
peut pas donner des lettres à ces Pères ni leur parler, il n’y a pas lieu 


de leur écrire; je voudrais les consoler et leur dire l'envie que je leur 


! 
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ble. Le Nonce, le 1% de ce mois, avait établi vicaire général 
des Déchaussés le P. Ange de Salazar qui leur était favorable. 
Peu à peu l’étau se desserra, d’ailleurs en accord du Nonce. 


Nous pourrions indiquer aussi que la désignation du lieu 
de résidence des destinataires pose parfois un problème. Mais 
ce cas est rare. Nous le trouvons à propos d’une autre lettre 
de sainte Thérèse au P. Gratien, du 15 octobre 15787. Elle 
lui aurait été adressée à Almodovar. Rien n’est moins cer- 
tain. C'était au moment où se tenait dans ce couvent le 
malheureux chapitre qui fit éclater la colère du nonce Sega. 
On a beaucoup discuté sur la question : Gratien y était-il 
ou non? Un passage de la lettre témoignerait de la néga- 
tive : « Que Votre Paternité considère bien toutes choses, 
lui dit la sainte, et s’il vous paraît bon, ainsi qu’au P. Ma- 
riano, envoyez un messager à Almodovar pour qu’on n’y con- 
certe pas le départ des religieux $. » Le P. Silverio pense que 
la sainte supposait le Père absent du Chapitre?. Mais il igno- 
rait une autre lettre, récemment découverte, du 4 octobre, — 
c'est-à-dire écrite quatre jours avant le Chapitre, — dans 
laquelle elle dit à Roque de Huerta, au sujet du P. Gratien : 
« Je crois qu'il n'ira pas. » Comment eût-il pu s’y rendre, 
en effet, étant alors déja prisonnier une première fois du 
Nonce, au couvent de Pastrana, depuis assez peu de temps. 
Ayant goûté des premiers effets de la colère — et aussi de 
la rancune — de celui-ci, on comprend sans peine qu’il ne 
désirait pas le braver. D’autres détails intéressants cette ques- 
tion pourraient être ajoutés; nous y renonçons pour n'être 


pas prolixe. 


porte. » « Ces Pères » sont vraisemblablement Antoine de Jésus et Gabriel 
de l’Assomption, prisonniers eux aussi du Nonce à Madrid, bien que 
châtiés moins gravement que Gratien. Le nonce n’avait donc pas encore 
levé les censures : la Mère ne passe pas outre. À fortiori, semble-t-il, trois 
mois plus tôt et pour Gratien. On pourrait objecter deux autres lettres de 
la sainte À celui-ci 1 l’une datée du 20 février, l’autre sans date, fixée en 
mars par le P. Silverio et la nouvelle édition. Nous ne pouvons faire ici 
la critique interne de ces deux textes, qui nous entrainerait trop loin 


(P. Sizverio, Epist., IT, pp. 292-297; B.A.C., pp. 501-504). 


7. P. Sinverio, Epist., Il, p. 268; B.A.C., p. 480. k 
8. Deux religieux devaient être envoyés à Rome pour plaider la cause 


des Déchaussés. 
0. Historia del Carmen Descälzo, t. IV, pp. 225-226. 


10. Bulletin Hispanique, 59 (1957), n° 3, pp. 257-262; B.A.C., 
PP: 474-475: 
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Quelques erreurs historiques dans les Pautas historiales 1 
et le registre biographique !2, dont nous ferons mention plus 
loin, pourraient être signalées. Elles sont rares cependant. 

Ces quelques remarques ne veulent en aucune manière mi- 
nimiser la valeur, très réelle, de l’œuvre. Elles sont seule- 
ment une invitation aux historiens et aux thérésianistes à 
approfondir eux-mêmes certains problèmes encore en sus- 
pens, et à apporter à leur tour leur contribution à l’enri- 
chissement de l’histoire de la Réforme thérésienne. Le travail 
méritant des PP. Efren et Steggink pourra leur ouvrir de 
nouveaux horizons comme l’avait fait l’édition du P. Silve- 
rio, — que celle-là, du reste, ne saurait remplacer parce que 
moins riche de notes et d’informations supplémentaires. 


Mais nous ne trouvons pas que des textes ajoutés. Cinq 
fragments, considérés jusqu'ici comme authentiques, sont 
rejetés aux apocryphes , ainsi que les treize lettres de la col- 
lection du marquis de Piedras Albas déjà mises en doute par 
le P. Silverio. Un de ces fragments nous retiendra en raison 
de l’importance qui lui fut attachée. C’est celui-ci, adressé à 
la vénérable Mère Anne de Jésus : « Ma fille et ma couronne, 
je ne me lasse pas de rendre grâces à Dieu pour la faveur 
qu’il m'a faite d'amener Votre Révérence à notre Ordre. Car, 
ainsi que Sa Majesté, quand elle tira d'Égypte les enfants 
d'Israël, les pourvut d’une colonne qui les guidait et les 


éclairait pendant la nuit et les défendait du soleil durant le | 


jour, ainsi semble-t-elle avoir fait pour notre religion, et que 
Votre Révérence, ma fille, est cette colonne qui nous guide, 


11. « 8 y 13 (de juin) : El P. Francisco Vargas da al P. Graciän las 


facultades de vicario provincial y visitador apostoiico para Andalucia » 
(p. 110). La patente de Vicaire provincial n’est pas du 8, mais du 13 
(A.H.N., 4514 (anc. 1063), III, 51, originale, et A.H.N., Secc. libros, 
Clero 8494 (anc. liasse 1064), n° 8, copie autographe du P. Gratien). Ce 
n’est pas en juin 1574 que Vargas a donné les facultés de Visiteur à 
Gratien, mais à l’automne de 1573 (cf. Peregrinacion, Burgos, 1905, 
dial. I, pp. 25-27). 

12. Ana de san Bartolomé... acompaño a Maria de san Jerbmino en 
las fundaciones de Madrid (1591-1594)... etc. (p. 989). — Le couvent de 
Madrid était fondé depuis 1586 par la Mère Anne de Jésus. En 1591, le 
P. Doria châtia la Mère et le couvent qui avait obtenu de Sixte-Ouint 
le Bref de confirmation des constitutions de la sainte, et envoya en 
remplacement de la prieure déposée, la Mère Maria de Saiïnt-Jérôme à 
laquelle il donna Anne de Saïnt-Barthélemy pour compagne. 

13. Il est regrettable que les éditeurs n'aient pas fait connaître, pour 
chacun de ces fragments, les motifs qui déterminèrent cette gravè mesure. 
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nous éclaire et nous défend. Ce que vous avez fait pour ces 
religieux # a été très bien, et il paraît bien que Dieu remplit 
votre âme puisque tout ce que vous faites est fait avec tant 
de grâce et d'opportunité. Que le Seigneur, pour qui vous le 
faites, vous en récompense et donne à ces affaires l’heureux 
résultat qui convient 15, » 

Voir passer ce texte aux apocryphes pourra peiner les 
admirateurs de la Mère Anne, mais nous croyons cette me- 
sure tout à fait justifiée. Non seulement parce que ce style 
un peu ampoulé ne ressemble guëre à celui de sainte Thérèse, 
mais aussi parce qu’elle n’avait pas l'habitude d'adresser à ses 
filles des louanges à intonation de superlatif, et surtout parce 


sl 


que ces louanges ne correspondent pas à la vérité des faits” 


auxquels elles se réfèrent. Anne de Jésus n’a pas joué un 
rôle de premier plan dans la direction et l'achèvement de la 
lutte entre Mitigés et Déchaussés (1578-1580). Le P. Silve- 
rio, dans sa relation très détaillée des faits de cette période, 
sur la base de nombreux documents de première main16 ne 
fait même aucune allusion à une intervention spéciale d'Anne 
de Jésus; il ne la nomme pas 17. 

D'où est venu le texte qui nous occupe? Il se trouve dans 
la biographie de la Vénérable, par Maurique (1632). Nul 


n’ignore maintenant que les premiers historiens et biographes 


de la Réforme thérésienne ont intégré dans leurs ouvrages 
des textes qu’une critique intègre n’a pas pu retenir. Ils 
écrivaient pour l'édification et plus en panégyristes, — en 
avocats parfois, — qu’en historiens. Le premier éditeur des 
Lettres de sainte Thérèse, en insérant ce morceau dans son 
ouvrage, semble avoir pressenti qu’il pourrait paraître sus- 
pect 8. Quant au P. Silverio, il ne connaît aucune autre copie 
orce texte W. 
_ À le gloser, on en est venu à des affirmations qui, mises 
en face de pièces irréfutables, ne peuvent pas se soutenir. 
_ L'auteur de la récente Vie d'Anne de Jésus, faute de con- 
naissances historiques suffisantes, n'hésite pas à reléguer 


14. Les religieux envoyés à Rome pour traiter de l'érection d’une 
province de Déchaussés. 

15/ B.A.C., pp. 855-856; SiLvERIO, Epist., IT, p. 305. 

16. Ilistoria del Carmen Descalzo, t. IV, ch. v, var et xIv. 

1%. Tbid., et t. VI, pp. 50-54. J 
18. Cf. GRÉGOIRE DE SaiNr-Joserpn, Lettres de sainte Thérèse, Rome, 
Pustet, 1906, t. IT, p. 336, note. 
19. P. SiLvERIO, Epistolario, t. IT, p. 305, note. 


… 
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sainte Thérèse elle-même à l'arrière-plan dans l’œuvre du 
salut de sa Réforme. Ce n’est pas exact ?. 

Comme complément à leur œuvre, les nouveaux éditeurs 
ont ajouté différentes pièces à la suite de l’Épistolaire : mé- 
moires écrits par la sainte Mère, — lettres à elle adressées 
par de saints personnages qui l’ont encouragée et aidée, — 
plus de cinquante pages de Dichos ?! empruntés aux procès 
de béatification ou canonisation. Et pour conclure : listes de 
parallèles entre l’ordre chronologique de leur édition et celui 
des trois grandes antérieures (P. Silverio, La Fuente, P. An- 
toine), — une liste des destinataires et l’indication des lettres 
qui leur correspondent, — un opportun lexique thérésien, et 
un registre géographique et biographique, avec quelques don- 
nées essentielles pour nous faire connaître non seulement les 
destinataires, mais encore les différents personnages rencon- 
trés dans les Lettres. C'est dire que les PP. Efren et Steg- 
gink ont voulu replacer leurs lecteurs dans un cadre aussi 
complet que possible. Ils ont réussi. 


Avant de clore ces pages, nous aimerions signaler une 
remarque, que les éditeurs ont faite avant nous : ce travail 
est le fruit d’une collaboration fraternelle entre deux religieux 
appartenant chacun à l’une des deux branches séparées du 
Carmel. Ce travail fut approuvé par le Supérieur général 
de chacune des deux branches. Nous avons ici un double 
témoignage. 

Depuis près de quatre siècles, nous nous étions habitués à 
demeurer sous la fâcheuse impression de leurs divisions, 
lues dans les ouvrages concernant sainte Thérèse et saint 
Jean de la Croix. Nous considérions tous les carmes comme 
les enfants de la Vierge du Carmel, oui, mais vivant plutôt 
en voisins paisibles qu’en frères. Quoi qu'il en ait pu être 
dans le passé, ne semble-t-il pas que cette division soit main- 
tenant chose révolue ? Et c’est un exemple. Y avait-il quel- 
que chose de moins indiqué que sainte Thérèse et sa corres- 
pondance pour unir dans une étude sereine un Carme Dé- 


20. Louis VAN DEN BoOsscHE, Anne de Jésus, Desclée de Brouwer, 
1958, pp. 74-80. 

21. « Dichos » : paroles, conseils, prophéties, etc., de.sainte Thérèse,’ 
exprimés verbalement et rapportés soit dans les dépositions aux procès 
de béatification et de canonisation, soit dans d’autres ouvrages ou docu- 
ments. 
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chaussé et un Carme Chaussé? Le P. Gratien, qui a tenu 
tant de place dans le cœur et les dernières années de la vie 
de la Réformatrice, tant de place dans cette correspondance, 


n’était pas persona grata, — et pour cause — des Chaussés 
d’alors (les Mitigés), et la Mère n’est pas toujours tendre 
pour ceux-ci qu’elle appelle « les chats ». Elle fait allusion 


à des faits qui sont bien de nature à gêner leurs descendants, 
fût-ce après quatre siècles. Or, nous constatons, dans les 
quelques notes qui se réfèrent à Gratien ou à ces faits, une 
attitude d’impartialité digne d’être relevée et louée. Elle est 
bienfaisante. Elle nous rappelle que l’objectivité s’impose en 
histoire, et qu’une loyale acceptation de la vérité sera tou- 
jours le facteur le plus efficace de compréhension et d’union 
fraternelle, là où des incompréhensions ou des préventions 
avaient réalisé de regrettables divisions. Nous sommes trop 
facilement portés à une charité un peu négative et formaliste 
qui oublie peut-être — facilement aussi — que la charité 
vraie, celle qui est positive, ne se peut dissocier de la vérité, 
de laquelle naît la justice, élément de concorde. 

Et nous achèverons par un cordial accueil À cette nouvelle 
édition de l’Épistolaire thérésien, en lui souhaitant une large 
diffusion. 


Sœur MARIE DE SAINT-JOSEPH, O.C.D. 
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